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LA CONSTITUTION SOCIALE DU RÈGNE DE DIEU 


A la théocratie israélite Dieu avait octroyé une constitution : 
dans sa plus grande partie, elle déterminait les obligations 
envers les frères de même race et nation, les étrangers n’y 
étant pas compris, tout au moins ordinairement ; elle prescri- 
vait des devoirs religieux, devoirs de culte, prescriptions des- 
tinées à promouvoir une sainteté, analogue à la sainteté divine ; 
elle portait aussi des lois touchant la hiérarchie nationale. 

Le christianisme, accomplissement d'Israël, doit avoir aussi 
sa constitution : nous la trouvons dans les maximes de Jésus, 
rapportées par les Evangiles. Si nous les comparons aux Codes 
du Pentateuque, nous sommes d’abord frappés par la brièveté 
du Code chrétien. Est-ce même un Code ? Plutôt un ensemble 
de principes généraux, qui doivent inculquer un esprit, les 
applications étant abandonnées aux expériences des généra- 
tions. Par ailleurs, le Christ légiférant pour une société univer- 
saliste et spirituelle, devait laisser de côté tout aspect politique 
et proprement national. Son opposition au formalisme l’in- 
duisait à ne pas multiplier les lois cultuelles. Le primat accordé 
à l’amour venait se combiner avec les prescriptions relatives 
à la hiérarchie. 

Dans ce chapitre, nous nous proposons d'étudier ce qui 
regarde nos rapports avec le prochain : nous l’intitulons cons- 
titution sociale, parce que, dans son ensemble, elle inspire les 
conceptions sociales chrétiennes. Nous établirons d’abord les 
principes généraux qui commandent les quelques applications 
envisagées par le Seigneur. 
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LE PRIMAT DE L'AMOUR 


Israël n’adore pas le Dieu des philosophes, mais le Dieu des 
patriarches, le Dieu créateur : en possession de ce dogme de la 
Création, il pouvait mieux concevoir l’immanence et la trans- 
cendance divines, comprendre aussi que toutes les démarches 
de Dieu, Création, Providence, sont commandées et inspirées 
par l’amour et qu’elles nous imposent l’amour. Il semble que 
le peuple n’est pas parvenu à cette intelligence, il voit en bien 
des circonstances des interventions de la miséricorde divine ; 
il n’est pas arrivé jusqu’à l’amour, pourtant si nécessaire pour 
nous soulever au-dessus de notre égoïsme foncier, nous inspirer 
le sens de la fraternité universelle. 

C’est que, pour obtenir cette vue, lumineuse et umificatrice, 
il ne suffit pas de considérer l’œuvre de Dieu et d’édifier des 
raisonnements à son sujet : il faut être poussé par le héros qui 
fait passer l’humanité du clos à l’ouvert par un bond qui ne se 
ramène pas à un mécanisme intellectuel ; il y faut l’incarna- 
tion d’un Dieu. Jésus-Christ, fils de Dieu, incarné, est le fonda- 
teur de la religion, qui, en Dieu et à travers Dieu, convie 
l’homme à aimer ses semblables (1). 

Nous constatons actuellement que l’évolution de notre 
planète, ordonnée à la production de l’homme, manifeste 
l’éclosion et le développement de sociétés ‘de plus en plus 
larges, et, par suite, le besoin de solidarités de plus en plus 
hautes et étendues. L'intelligence humaine est impuissante à 
découvrir et promulguer la loi qui doit diriger et régir ces 
solidarités ; et voici que le Créateur, qui n’abandonne pas son 
œuvre, suscite Jésus : c’est lui qui nous apporte la loi d’amour, 
nécessaire pour assurer l’équilibre des sociétés particulières et, 
au terme, de la grande société humaine. 

Jésus, aucunement théoricien, n’a pas voulu établir dans 
l’abstrait ce Code de l’amour : il s’est contenté de le vivre : en 
son exemple, nous découvrirons toutes les règles de notre 
conduite envers nos semblables. 

Il montre ce que nous pourrions appeler le degré le plus bas : 


(1) On a reconnu les thèses et les expressions de BERGSON, dans Les deux 
sources de la Morale et de la Religion, p. 28, 31, 34, 45, 47. 
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de l’amour : la miséricorde, qui ne peut passer devant une 
misère sans être comme blessée en son cœur fraternel et sans. 
travailler à la secourir. Un des mots du Seigneur, que nous à 
transmis l'Evangile et duquel rien ne permet de suspecter 
l’authenticité, est « j’ai compassion » : compassion de toutes 
les détresses, tout aussi bien de l’indigence de la foule, qui va 
mourir de faim dans le désert, que des manques spirituels de 
ces brebis sans pasteur. 

Cette compassion provoque à la générosité : donner, donner 
sans compter, sans rien attendre en échange, à tous sans dis- 
tinction, donner de soi-même et de ses biens : miracles, ensei- 
gnement ; se pencher sur toutes les détresses au point de ne 
plus s’appartenir, même pour prendre son repas. Pierre n'avait 
pas trouvé de meilleur qualificatif pour définir le Jésus, qu'il 
révélait au centurion Corneille, que celui de bienfaisant, ce 
titre d’évergète, qui lui convenait exactement, ce titre que pre- 
naient certains souverains de jadis : quels bienfaits avaient-ils 
accordés à leurs peuples, et à quel prix ? 

Généreux, Jésus fut également patient. La patience est le 
critère infaillible d’un cœur véritablement aimant : supporter 
toutes les importunités, garder le sourire, ne pas trahir par un 
geste imperceptible un agacement bien légitime, dénote un 
cœur qui ne s’appartient plus, qui s’est guéri de tout retour sur 
soi-même. J’ai compassion, disait le Sauveur au début de son 
ministère ; « pardonnez-leur, car ils ne savent ce qu'ils font » 
sera son dernier mot devant les ennemis triomphants, qui le 
conduisent à la mort. 

Nombre de professionnels de la charité la pratiquent souvent 
sèchement, d’un cœur comme dévitalisé : leurs générosités, 
leurs gestes, pourtant méritoires, n’ont rien d’attrayant, Ca- 
pable de gagner des cœurs, surtout des cœurs meurtris : il y 
manque ce duvet, qui recouvre dans leur fraîcheur certains 
fruits choisis : il y manque une délicatesse, il y manque la ten- 
dresse. Le Christ a su la mettre dans son amour : il avait un 
disciple bien-aimé, des amis, Lazare, Marthe, Marie ; il a 
pleuré, ne pouvant, ni ne voulant se soustraire à la contagion 
des larmes de la sœur devant la tombe de son frère. 

Ces exemples sont plus éloquents que toutes les théories et 
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bien faits pour nous entraîner. Là est la supériorité de l'amour 
chrétien : il n’est pas un sentiment de provenance et d'espèce 
purement naturelle : il est une participation à l’amour de Dieu, 
au Dieu-Amour, en son Fils Jésus. C’est l’assurance que nous 
communique celui-ci dans la dernière phrase de sa prière sacer- 
dotale : « Père, je leur ai manifesté ton nom et leur manifes- 
terai, afin que l’amour, dont tu m’as aimé soit en eux, et moi en 
eux » (2). Ce nom communiqué désigne la nature divine, en 
laquelle et par laquelle le Fils et ensuite le Père gardent les 
fidèles. À son degré souverain, cette nature divine est trans- 
mise du Père au Fils dans l’unité de l’amour éternel qui les lie 
l’un à l’autre : à notre tour, nous sommes divinisés parce que 
nous avons part à l’amour du Père pour le Fils. C’est une em- 
preinte, qui marque puissamment le cœur humain : il faut 

toutes les résistances de notre égoïsme pour nous y soustraire. 
__ Parvenus à ce sommet, nous envisageons quelque peu ce 
renversement des valeurs, que représente le christianisme : 
renversement dans les relations entre Dieu et les hommes, ren- 
versement dans les relations entre les hommes eux-mêmes, 
transformation que ne pouvait rêver la philosophie antique : 
il y fallait l’Incarnation, la forme la plus saisissante de 
l’immanence. 


On. n’a plus l’idée d’un.souverain bien indépendant et au delà 
de l’acte d’amour lui-même et de son mouvement. Parmi tout ce qui 
est bon, l’amour même est ce qu’il y a de meilleur. Le summum bonum 
n’a plus désormais valeur de chose, mais valeur d’acte… 

L'amour se manifeste en ce que le noble descend et s’incline vers le 
roturier, l’homme sain vers le malade, le riche vers le pauvre, le beau 
vers le laid, l’homme de bien et le saint vers l’homme mauvais ou moyen, 
le Messie vers les publicains et les pécheurs ; et cela sans craindre, 
comme les anciens, de s’y perdre ou de se souiller ; mais avec l’assu- 
rance religieuse, que dans l’acte même de s’incliner, de consentir à cette 
attirance de l’inférieur, de se « perdre », on gagne ce qu’il y a de plus 
haut, qui est de devenir semblable à Dieu. Ce renversement de la 
notion de Dieu, dans ses rapports avec l’homme et l’univers, est, non 


(2) Jn., 17, 26. Pour saisir toute la portée de « ton nom », lire ce qui précède. 
Comprendre aussi que la manifestation, accordée par le Christ, n’est pas une’ 
simple instruction d'ordre intellectuel : elle est, comme toute Révélation, une 
illumination qui atteint l’être tout entier. 

Impossible de suppléer le verbe qu’appellent les derniers mots «et moi en eux » : 
faut-il dire « je suis, je serai » ? Mieux vaut l’indéterminé, élément du mystère. 
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la cause, mais l’effet de ce changement de sens de l’amour. Dieu n’est 
plus, pour l’amour des choses, cette fin immobile et éternelle comme 
un astre, qui meut le monde « comme l’aimé meut l’amant » : son 
essence est d’aimer, servir et par là créer, vouloir. Le premier moteur 
éternel de l'Univers cède la place au Créateur, qui a créé l’univers par 
amour. L’inouï pour l’antiquité, le paradoxe absolu au regard de ces 
axiomes, c’est l’aventure de Galilée : Dieu, lui-même, qui descend 
spontanément chez les hommes, vit comme pauvre et meurt sur la 
croix, de la mort des scélérats (3). 


C’est donc sur l’amour que se fonde la Constitution du Règne. 
Voici les premiers articles de ce Code : 


Alors un des scribes posa à Jésus cette question : « Quel est le premier 
de tous les commandements ? » Jésus répondit : « Ecoute, Israël, le 
Seigneur, notre Dieu, est un Seigneur un. Et tu aimeras le Seigneur, ton 
Dieu, de tout ton cœur, de toute ton âme, de toute ton intelligence et de 
toute ta force ». Le second est : « Tu aimeras ton prochain comme toi-même ». 
Il n'y a pas de commandement plus grand que ceux-là. 

Le scribe lui dit : « Maître, tu as bien dit, en vérité, qu’il est un et qu’il 
n'en est pas d'autre que lui ; et l’aimer de tout son cœur et de toute sa 
compréhension et de toute sa force et aimer le prochain comme soi-même 
est supérieur à tous les holocaustes et à tous les sacrifices ». Jésus, voyant 
qu’il avait parlé judicieusement, lui dit : « Tu n’es pas loin du Règne de 
Dieu » (4). 


Est-ce une question d’école, captieuse ou beaucoup débattue 
que le scribe pose à Jésus ? Peut-être. Les docteurs parlaient 
volontiers de commandements grands et petits ; on pouvait se 


(3) Max ScneLer, Vom Umsturz der Werte (du renversement des valeurs) 
devenu dans la traduction française : L'homme du ressentiment. Voir la belle 
étude d'Yves de MoNTcHEUIL, Le « ressentiment » dans la vie morale et religieuse, 
d’après M. Scheler, Recherches de Science religieuse, 1937, p. 129-164, 309-325. 

Nous pouvons rapprocher ces considérations d’Anders NYGREN, dans son 
livre, Agapé et Eros. La notion chrétienne de l'amour et ses transformations (traduc. 
française), Paris, 1944 : les propriétés d’Agapé s’opposent à celles d’Eros : Agapé 
est livraison de soi ; Agapé descend ; Agapé est le chemin de Dieu vers l’homme; 
Agapé est grâce, le salut est un acte de l’amour de Dieu. Agapé est un amour où 
n’entre aucune relation à soi. Agapé vit la vie de Dieu et, pour cela, elle risque 
de perdre son âme. Agapé est en premier lieu amour de Dieu : Dieu est Agapé. 
Et quand l’agapé est attribuée à l’homme, elle se réalise suivant le type et la 
logique de l’amour divin. Agapé reste souveraine en face de son objet, elle 
s’adresse aussi bien aux bons qu'aux méchants ; elle est un amour spontané, jail- 
lissant et sans motif. Agapé aime, puis elle crée la valeur dans son objet (p. 235). 

(4) Me., 12, 28-34 (alors : dans les discussions publiques, qui précédèrent la 
Passion) ; dans le Parallèle MH., 22, 35-40 (et aussi en Le., 10, 25-28, situé ailleurs) 
il est dit que le scribe voulait le tenter, l’induire à des propositions condamnables. 
Mt. ajoute la formule rabbinique : toute la Loi et les Prophètes se ramènent à 
ces deux commandements. 
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demander lequel est le premier, soit le plus grand. Jésus répond 
en récitant la première partie de la prière quotidienne, le 
Chema ; elle commençait par quelques phrases du Deutéro- 
nome ; en les répétant, on prenait sur soi le joug du Règne de 
Dieu, se ramenant à la profession du monothéisme traditionnel 
et à l’acceptation des commandements divins, représentés par 
le plus important. Ce qui est nouveau dans les paroles de Jésus, 
c’est le rapprochement qu'il établit entre ce commandement, 
touchant Dieu, et l’autre, concernant le prochain (5), mais 
entendu au sens le plus étendu «tout homme », et surtout l’af- 
firmation que les deux constituent un seul commandement. Il 
est ainsi suggéré qu'il n’y à qu’un amour, un seul amour, de 
Dieu descendant sur son Fils éternel et sur tous ses frères 
d'humanité, de l’homme remontant à Dieu par l’échelle de ses 
semblables. Autrement dit, nous ne pouvons aimer Dieu qu’en 
aimant nos frères : conclusion d’un raisonnement très simple. 
Nous aimons Dieu en gardant ses commandements, or tous se 
ramènent au devoir d'aimer le prochain (6), donc... En consé- 
quence tout se ramène à l’amour. 

Il doit en découler une révolution sociale prodigieuse. Dans 
les groupements humains ordinaires, jadis et encore, les droits 
et les devoirs, les jugements devant les tribunaux, les appré- 
ciations portées sur les actions s’inspirent d’une règle simple 
de justice : respecter les droits d’autrui, afin que les miens soient 
respectés, donner dans la mesure où je reçois. ; somme toute, 
on considère, non des personnes, mais des objets matériels, le 
«mien » et le «tien » : ils se distinguent et s’opposent comme 
des choses ; ils doivent donc dresser les individus les uns 
contre les autres : procédés faciles, qu’on peut mesurer à la ba- 
lance ou au cordeau. Toutefois une conscience, véritablement 


(5) On dit parfois que ce rapprochement entre les deux commandements 
avait été déjà fait par le Judaïsme et on cite deux phrases du Testament d’Issa- 
char : « Aimez le Seigneur et le prochain, ayez compassion de l’indigent et du 
faible. J'ai aimé le Seigneur de toute ma force et aussi tout homme comme mes 
enfants ». Sans doute les deux devoirs sont rapprochés, mais on ne fait pas des 
deux commandements un seul commandement. 

(6) R. Aqiba (à la fin du premier siècle) disait : « Tu aimeras ton proche 
comme toi-même : voilà le plus grand principe de la Tora (Siphra sur le Lévi- 
tique, 19, 18). Voir notre Judaïsme palestinien, II, p. 204. 

S. Paul écrivait que les commandements se résument dans celui d’aimer le pro- 
chain (Rom., 13, 9, 8; Gal., 5, 14). 
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humaine, ne peut que souffrir de conceptions et attitudes 
pareilles : elle sent que ce concept de justice est «trop rigide, 
tout notionnel et individualiste »; il sépare et dresse les uns 
contre les autres les individus, qui, pourtant, ressentent en 
eux-mêmes, parce que créatures du Dieu-Amour, une aspira- 
tion à une unité plus large et plus profonde. Dieu-Amour 
applique à notre endroit les règles de l’amour ; il descend aux 
jugements de justice quand il y est forcé par nos égoïsmes ou 
notre dureté. Ce qu’il veut, c’est une société de personnes; il 
a créé, avant le « toi » et le « moi », un « nous » fraternel, dans 
lequel le « moi » se porte vers le «toi », comme vers un autre lui- 
même. Comment revenir des barrières hérissées de la justice 
au champ indéfini de l’amour ? Il y faut un élan qui entraîne 
les volontés, l’impulsion irrésistible d’une personnalité créa- 
trice. D’ailleurs le règne de l’amour ne supprime pas la justice : 
celle-ci reste la condition préalable de l’amour : sa violation 
provoque du coup une blessure à l’amour. Et comme la justice, 
quantitative est mesurable, elle fournira à l’amour les règles 
premières de son exercice. Considérons, en outre, que l’amour, 
principe divin suprême, enveloppe la justice, celle-ci apparaît 
donc comme la limite de l’amour, mais limite inférieure (7). 
Reconnaissons, cependant, que pendant longtemps encore on 
sera contraint, dansle gouvernement des sociétés, de suivre les 
règles rigoureuses de la justice ; on les tempèrera parfois par 
l’équité (justice adoucie et se rapprochant de l’amour) ; mais 
l’amour doit prédominer dans les groupements religieux, qui 
s'efforcent de réaliser, suivant le possible, l’idéal du Règne. 

Ce renversement des conceptions, accordant à l’amour le pri- 
mat, nous semble opportunément représenté par la forme dif- 


(7) Ces considérations s’inspirent, souvent en prenant leurs termes, de : 
BLonpeLz, La Pensée, II, p. 164 sq., 474 sq.; G. MADINIER, Conscience et amour 
(surtout chap., III, de la conscience juste à la conscience aimante), p. 23-49, 68, 
71, 102, 117, 123, 125, 127, 130, 135 (nous ne pouvons pas ne pas aimer, l’amour 
est constitutif de notre être), 136 (l’amour est d’abord); BERGSON, Les deux 
sources, p. 79, 75 sq., 78, 85 (la justice se trouve ainsi sans cesse élargie par la 
charité, la charité prend de plus en plus la forme de simple justice), 271 sq. 
(amour, puissance de création, qui fait des hommes des créateurs). 

Sur la question « justice et charité » : R. LE SENNE, Traïté de morale générale, 
Paris, 1942, p. 549-551 (justice et charité doivent se composer). Voir aussi : 
J. Lacroix, Personne et amour, p. 52 (fonction de l’amour dans la vie morale), 
p. 60, 66 (tension nécessaire entre l’amour et la loi). 
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férente que prend, dans le judaïsme et dans le christianisme, la 
«règle d’or », soit le principe général qui dirige les relations avec 
ses semblables. Chez les Juifs elle se formule ainsi : « Ce qui t'est 
odieux à toi-même, ne le fais pas à ton compagnon » (8) ; Jésus, 
au contraire, prescrit : « Tout ce que vous voulez que les autres 
vous fassent, faites-le leur : c’est là la Loi et les prophètes » (9). 
On a beaucoup épilogué sur la valeur respective des deux 
formules ; certains les disent identiques ; d’autres donnent la 
palme à la forme juive : négative, elle est plus universelle. 
Quelques-uns, suivant Bultmann, renvoient dos à dos les dis- 
putants : c’est purement accidentel si l’une est négative et 
l’autre positive : l’une et l’autre énoncent une règle d’égoisme 
naïf : ainsi des rabbins conseillent de faire aux autres tels 
actes de charité, afin qu'ils soient faits ensuite à soi-même : 
prête afin qu’on te prête à toi-même, prends le deuil afin qu’on 
le prenne sur toi, enterre afin qu’on t’enterre (10). Cette expli- 
cation grossière est exclue par les conseils de faire le bien en 
pur désintéressement, sans rien attendre en échange. 

Mais comparons attentivement l’une et l’autre forme. La 
négative est celle que revêtent les interdits, qui tendent à ne 
pas violer les droits d’autrui. Cette forme négative est toute 
statique, tandis que la positive ouvre un large champ à la 
charité. Elle suppose la charité tandis que l’autre, comme toute 
défense, se tient hors de la perspective charitable et semble 
supposer qu’on a devant soi des adversaires possibles. La for- 
mule chrétienne surclasse la juive pour autant que le secours 
et des dons gratuits dépassent le fait de ne pas léser. Hillel 


(8) Nous lisons cette formule dans : Tobie, 4, 15; La lettre du pseudo-Aristée, 
207 ; Hénoch slave, 66, 1 ; Philon, d’après la préparation évangélique d’Eusèbe, 
8, 7, P.G., 21, c. 604 ; on raconte dans le Talmud babylonien, Sabbat 31 a, que 
Hillel (peu avant J.-C.) proposa cette formule à un prosélyte, qui voulait en un 
moment connaître toute la Loi, et il ajoutait : « Voilà toute la Tora : le reste n’est 
qu’explication : va l’apprendre ». On trouve aussi la formule dans des écrits 
chrétiens, ainsi dans la Didaché, 1, 2 et dans le texte, dit occidental, du décret 
apostolique d’Act., 15, 29. 1 

Cette formule est en harmonie avec la mentalité juive : elle fait de la justice 
le fondement du monde; la ligne de justice est celle du droit strict; certains 
rabbins blâment ceux qui se contentent de compromis, méprisant ainsi le droit 
strict ; mais on loue celui qui ne se tient pas à son droit strict. Voir notre Judaïsme 
palestinien, II, p. 203-206. 

(9) MH.,7,12; Le., 6,31 ; tous deux dans le Discours sur la montagne ; la forme 
de Mt. de résonnance plus sémite, a chance d’être primitive, quoique plus longue. 

(10) Sentence de Meïr, rapportant un dire d’Aqiba : Megilla, Tosephta, 4, 16. 
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ne sort pas de l’ordre juridique, tandis que Jésus l’ ignore : celui- 
ci a-t-il voulu opposer sa formule à la formule courante dans son 
milieu ? Et voici comment un historien, versé dans le judaïsme 
apprécie les deux règles : il y a entre elles la même différence 
qu'entre « ne lèse personne » et « aide tout le monde ». Le pré- 
cepte d’'Hillel, tout négatif, ne commande aucunement l’amour 
du prochain, pas même de l’ennemi. Il est parfaitement ac- 
compli par un mort dans son tombeau. La maxime du Christ 
ne peut être observée que par un homme rempli d'énergie 
éthico-religieuse (11). 

Dans l'Evangile de Luc la règle d’or est suivie par des consi- 
gnes sur l’amour désintéressé : il n’avait donc pas compris cette 
règle d’or comme un principe d’égoïsme grossier : 


Mais si vous aimez ceux qui vous aiment, en quoi êtes-vous généreux ? 
Car les pécheurs aussi aiment ceux qui les aiment. Et si vous faites du 
bien à ceux qui vous font du bien, en quoi éles-vous généreux ? Les pé- 
cheurs font de même. Et si vous prêlez à ceux dont vous espérez qu’il vous 
le rendront, en quoi éles-vous généreux ? Les pécheurs aussi prêtent à des 
pécheurs afin de recevoir l’équivalent. Mais aimez vos ennemis, faites du 
bien et prêtez sans rien espérer : et votre salaire sera large et vous serez les 
fils du Très-Haut, lui qui est bon pour les ingrats comme pour les mé- 
chants. Soyez miséricordieux comune votre Père est miséricordieux (12). 


Le Créateur répand ses bienfaits sans attendre qu’il lui en 
revienne aucun avantage : pouvons-nous l’enrichir ? Nous 
devons nous comporter de la même façon : ce qui est illustré 
par trois exemples (deux seulement en Matthieu). Dans la vie 
courante on continue rarement à donner, même à témoigner 
quelque bienveillance, ainsi par une salutation, si le prochain ne 
rend pas la pareille : c’est preuve qu’on ne possède pas le véri- 
table amour, celui que nous accorde Dieu. Le vrai fidèle donne 
dans un désintéressement absolu. Jésus traite de pécheurs 
ceux qui donnent dans une vue intéressée : c’est suggérer que 
le défaut de charité authentique provient d’un égoïsme plus 


(11) Brscnorr, Jesus und die Rabbinen Leipzig, 1905. 

(12) Le., 6, 32-36 ; Mt., 5, 46-48 (plus bref) ; Le. semble avoir mieux conservé 
l'original, en particulier dans roix duiv ydpic éoriv : notre traduction essaie de 
rendre le pic : donner gracieusement, être généreux. ’AmeshmiCerv signifie 
désespérer, par exemple, d’une guérison. Voir : EcCli., 27724502 Mac. 9185 
Os ARE ICE 
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ou moins conscient : faire une concession à sori égoïsme est 
toujours peccamineux. En Matthieu le pécheur devient, avec 
une couleur toute juive, un publicain et un païen. Là aussi il 
est affirmé que ces charités intéressées ne méritent aucun 
salaire. En Luc la conséquence est exprimée en termes plus 
profonds : cette charité intéressée ne porte pas la marque divine 
qui est « grâce, charis » : nous n’avons pas découvert comment 
rendre en français cette idée, nos mots «gracieux, grâce » ayant 
une autre signification. Cette idée réapparaît dans la dernière 
phrase : Dieu y est nommé le Miséricordieux, titre qui lui est 
souvent donné dans la littérature juive ; les mots, qui expri- 
ment cet attribut, ont un autre sens que notre mot « miséri- 
corde », qui exprime la notion de compassion devant une 
misère : on peut ressentir de la compassion sans avoir l’amour 
authentique. En hébreu, au contraire, et en araméen le terme 
« miséricorde » est rendu par une image suggestive, celle d’en- 
trailles, qui expriment aussi l’idée de bonté, et qui sont appa- 
rentées au cœur. Dieu est bon, généreux, donnant sans compter 
sans rien attendre en échange, souvent à des ingrats et des 
méchants, qui l’offensent. 

Ces derniers mots définissent une autre qualité de l’amour 
divin à notre égard : il est entièrement universel, atteignant 
aussi bien les pécheurs que les justes (13). Notre charité doit 
être pareillement universelle : nous devons tenir tout homme 
comme notre prochain : cette exigence impose à la mentalité 
juive une véritable révolution. Nous, chrétiens, nous sommes 
habitués à dire « prochain » avec un sens tout universaliste, là 
où l’Israélite disait « proche », de sang et de race, avec un sens 
particulariste. Cela est déjà marqué dans le Pentateuque, dans 
ce Lévitique (19, 18), qui nous fournit la formule de l’amour 
du prochain : 


Tu ne haïras pas ton frère dans ton cœur, mais tu reprendras ton 
compatriote, afin de ne pas te charger d’un péché à cause de lui. Tu 
ne te vengeras pas et tu ne garderas pas de rancune contre les enfants 
de ton peuple. Mais tu aimeras ton proche comme toi-même. 


(3) On rapproche cette bénédiction de Rabbi Yosé ben Yaaqob sur la pluie : 
Il bénit Dieu pour la pluie qu’il fait descendre sur nous « parce que tu accordes 
des bienfaits aux pécheurs » (Talmud palestinien, Berakot, IX, 14 a. 
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Il s’agit tout le temps d’un frère de race, de proche au sens 
précis du mot. Pareillement, et plus durement, dans la litté- 
rature juive, le terme « proche » est identifié avec l’israélite, 
avec « celui qui suit les voies de son peuple », et régulièrement 
distingué de « l’autre », de l'étranger. Les Juifs n’avaient-ils 
pas conscience du sens restreint qu'ils attribuaient à ce terme, 
en particulier, dans le commandement d’aimer « son proche 
comme soi-même » ? Peut-être : nous en verrions une indica- 
tion dans la question qui donna occasion à la parabole du Bon 
Samaritain (14). 

Un scribe pose à Jésus une question courante, celle que 
pose le jeune homme riche : « que faire pour posséder la vie 
éternelle ». Il espère probablement du docteur Galiléen, connu 
pour ses hardiesses, une réponse extraordinaire, contraire aux 
traditions reçues : aussi son intention n'est-elle pas droite : il 
vient pour attaquer (&véom), pour tenter : il est surpris d’être 
ramené à L’Ecriture : « Qu'est-il écrit dans la loi, que lis-tu ? » 
C’est sa profession de lire les Ecritures. Nous trouvons tout 
naturel qu'il réponde en récitant la première partie de la prière 
quotidienne ; 1l est plus étonnant qu’il y joigne le commande- 
ment d’aimer son proche. Savait-il que Jésus faisait ce rappro- 
chement, réduisant ainsi toutes les obligations à un seul amour 
en deux manifestations ? Il est probable et c’est cela qui l'avait 
poussé à poser l’interrogation captieuse : peut-on résumer la 
loi en ces deux commandements et dans ce cas le mot «proche » 
aurait-il un autre sens que le sens restreint qu'on lui prête 
dans les écoles ? Sa question avait donc quelque raison d’être ; 
et il justifie sa démarche par une instance nouvelle : si le pro- 
chain a une telle importance qu’on puisse le mettre sur le même 
rang que Dieu, comment définir le prochain ? 

Nous connaissons la parabole du Bon Samaritain par laquelle 
Jésus lui répond, suivant une méthode classique : une histoire 
prend la place d’une définition abstraite et systématique. 
À s’en tenir aux classifications habituelles, seuls étaient « le 
proche » du malheureux, pillé et dépouillé, le prêtre et le lévite. 
parce que appartenant à la même nation. Le Samaritain, un 


(14) Le, 10, 25-37. 
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de ces kouthim, honnis, mis au-dessous des païens, ne pouvait 
. être appelé le proche d’un israélite. Aussi bien le légiste se 
garde-t-il de prononcer le nom abhorré : «le proche de l’homme 
tombé aux mains des voleurs est celui qui lui a témoigné sa 
charité ». À première vue cette réponse semble donner du 
. proche une définition trop circonstanciée pour être absolu- 
ment générale et valable. Faudra-t-il désormais définir le 
prochain comme l’homme qui a eu pitié de son semblable ? Le 
serait-il seulement au moment de son acte charitable ? On 
pourrait articuler toutes ces distinctions subtiles. Le genre 
parabolique ne les supporte pas : si le Samaritain doit être 
tenu en un cas particulier pour le prochain d’un israélite, c’est 
qu'il l’est toujours. 

Ainsi, aboutissons-nous à une conception que préparaient 
des sentences et des attitudes, plus universalistes, de quelques 
juifs, mais qui n’avait pas cours dans la masse du peuple ou 
des docteurs : le prochain est tout homme, créé à l’image de 
Dieu, provenant d’un unique ancêtre : divers rabbins avaient 
proféré des sentences pareilles ; elles tendaient à montrer que 
tous les hommes sont égaux. Désormais est acquis le sens, 
pleinement universaliste, que toute l’humanité, après Jésus, 
attribue au mot « prochain ». Prochain, disons-nous doréna- 
vant, et non proche : le premier mot indique un rapport spatial 
ou temporel ; il revêt maintenant une signification sociale 
— véritable néologisme il y a vingt siècles —, et il se substitue 
au terme proche, mais en l’étendant sans limites. Proche 
désigne un homme de sa race, de sa nation : jadis les nations 
étaient des collectivités fort limitées ; le progrès de la civilisa- 
tion a fait tomber bien des frontières et nous concevons des 
nations de plus en plus élargies. Aux yeux du Créateur tous les 
hommes constituent une seule race ; ils sont tous de même 
sang : tout homme est mon prochain. Nous sommes tellement 
habitués à ce vocable que nous nous représentons difficilement 
quelle révolution morale signifie son adoption. 

Au surplus le Christ nous révèle un fondement, encore plus 
tangible, de cette unification universelle de l'humanité : dans 
cette description du jugement, basé uniquement sur la charité, 
que nous lisons au chapitre vingt-cinquième de saint Matthieu, 
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il justifie ainsi sa sentence : «ce que vous avez fait (ou refusé) 
au moindre de mes frères, c’est à moi que vous l’avez fait (ou 
refusé) ». Suivant une large notion de la solidarité, tous les 
hommes sont frères : blesser l’un d’eux est blesser tous les 
autres ; un rabbin professait qu’injurier une vierge israélite 
est injurier toutes Les vierges. La foi chrétienne renverse et 
étend le rapport : dans le Fils de Dieu incarné est récapitulée 
toute l'humanité, en sorte que tout homme est un autre Christ : 
du coup la fraternité humaine est indéfiniment étendue et 
renforcée. 

En bref, les principes généraux, déterminant notre attitude 
envers le prochain, se ramènent à ceci : imiter Dieu qui témoi- 
gne à ses créatures uniquement de l’amour, se laisser emporter 
dans ce courant d’amour qui, du Père, se déverse sur toute la 
création. En conséquence le chrétien devra, envers ses frères, 
dépasser la ligne de la justice, se croire tenu à des obligations 
plus élevées : le Seigneur en propose quelques-unes ; il n’a pas 
repris tous les commandements de la seconde table, — ceux 
qui concernent le prochain —;, sauf pour nous indiquer 
comment s’y rendre parfaits. En fidèle continuateur des 
livres de Sagesse, il nous prescrit certaines attitudes, que 
suggère le sens de l’amour, et que conseille une juste prudence, 
celle qui nous permet de traverser la vie sans y risquer trop 
de faux pas. Nous commençons notre exposé par ces consignes. 


r 


DEVOIRS ÉLÉMENTAIRES ENVERS LE PROCHAIN 


Inutile de rappeler le commandement interdisant l’homi- 
cide : il y a plus grave qu’enlever la vie, c’est léser l'honneur 
du prochain et aussi se laisser aller à la cause du meurtre : 


Vous avez appris qu’il a été dit à nos ancêtres : «{u ne tueras pas, celui 
qui tuera sera passible du jugement (par le tribunal) ; mais moi je vous 
dis : celui qui se met en colère contre son frère sera passible du jugement ; 
celui qui dira à son frère « raka » sera passible du jugement par le san- 
hédrin ; et celui qui lui dit « fou » est passible de la géhenne du feu » (15). 


(5) Mt., 5, 21, 22. C’est la première des antithèses illustrant la supériorité 
de la justice chrétienne. Soulignons les expressions juives : ëvoyoc passible, 
répond à un mot souvent employé dans les textes rabbiniques sur les peines 
encourues. Kptoic, de soi, indique un jugement et un jugement de condamnation. 
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L’équivalence, puis la plus grande gravité des peines, mon- 
trent bien ce qui est plus grave que l’homicide. Les Codes 
mosaïques punissent de mort le meurtrier volontaire : cette 
peine peut être prononcée par les tribunaux régionaux, prévus 
par les lois rabbiniques ; ici le mot « jugement » doit être 
entendu au sens de condamnation ; et indirectement il désigne 
un tribunal secondaire. Le « mais moi, je vous dis » exprime, 
d’une part, l’autorité que s’arroge Jésus : il ajoute à Ia loi 
divine et il la corrige : prérogative que ne pourra revendiquer 
aucun prophète; elle appartient à celui-là seul qui est au- 
dessus de Moïse, le maître au-dessus du serviteur. D'autre 
part, des exemples manifestent la supériorité de la loi nouvelle 
sur la loi ancienne. Aussi coupable que l’homicide est la colère, 
puisqu'elle mérite le même châtiment. Certains manuscrits et 
des versions ajoutent « sans raison » : la leçon ne s’impose pas : 
pourquoi fut-elle insérée ? Pour justifier les colères du Christ 
contre le Pharisiens ? Parce que, suivant des moralistes chré- 
tiens, elle est parfois une vertu (16). 

.. Quelle colère ? On peut hésiter entre la colère purement 
. intérieure et celle qui produit son expression extérieure ; cette 
seconde interprétation paraît plus probable : les crimes men- 
tionnés ensuite sont extérieurs. Les Codes du Pentateuque et 
surtout les livres sapientiaux blâment des colères inoppor- 
tunes ; les rabbins condamnent la colère, qui est inspirée par 
l'instinct mauvais, lequel veut conduire à l’idolâtrie (17). Les 
injures, qui flétrissent l’honneur du prochain, sont encore plus 
graves, puisque frappées d’une peine plus lourde. Dire à autrui 
« raka-reiqa », tête vide, idiot, fou, mérite de comparaître 
devant le Grand Sanhédrin de Jérusalem, juridiction réservée 
aux causes les plus criminelles ; le traiter de moré (mot grec, 
correspondant à mora, stupide, ou à moré, rebelle, tel le fils 
rebelle à ses parents, ou le docteur, rebelle aux autorités 


(16) Par exemple : DIADOQUE DE PHOTICÉE dans ses Centuries (62), p. 119 
de l’édition de E. des Places. 

(17) Hillel blâmait l’impatient ; R. Eliézer engageait à ne pas être enclin à la 
colère (Pirgé A bot, 2, 6 ; 2, 14) ; récits sur Chammaï coléreux et sur Hillel patient 
(Talmud babyl. Sabbat 31 a); sentences traditionnelles : Talm. bab. Pesahim, 
113 ab ; Tosephta Baba gamma, 9, 31... Sur la colère de Moïse, qui fut un mal et 
une erreur : Siphra sur Lévit., 10, 20 et Siphré sur Nomb., 31, 21, $ 157. 
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de magjistère), ne peut être expié que par la peine éternelle, 
celle de la géhenne. La morale rabbinique proscrivait très 
sévèrement toutes les atteintes publiques à l’honneur du pro- 
chain, tout ce qui pouvait le faire rougir (18) : elle ne les mena- 
çait pas de peines aussi terribles. Ainsi éclate la supériorité de 
l'idéal chrétien. Mais comment imaginer une société assez 
parfaite pour frapper ainsi des délits quotidiens ? 

Enlever la vie spirituelle est aussi grave qu’enlever la vie du 
COFPS 22 

Celui qui scandalise un de ces petits lqui croient en moi, il lui vaut 
beaucoup mieux qu’on attache à son cou une meule à âne et qu’on le 
jette dans l’abîme de la mer. Malheur au monde à cause des scandales, 


car il est inévitable que viennent des scandales ; mais malheur à l’homme 
par qui vient le scandale (19). 


L’Ancien Testament parle plusieurs fois de ces embûches 
où se prendra la religion des Israélites ; la littérature juive 
semble donner un caractère plus individuel au scandale ; on y 
affirme que le scandaleux est plus coupable que l’homicide, 
parce qu’il enlève la vie future (20). Jésus reconnaît que le 
scandale est inévitable : il semble qu'il l’entende souvent de 
ceux qui empêchent ou détruisent la foi chrétienne : leur culpa- 
bilité est tellement énorme qu’il leur serait meilleur de périr 
d’une mort réservée à certains criminels. 

Venons à des horizons plus lumineux : notre attitude ordi- 
naire envers le prochain, doit être celle de Dieu : la miséricorde, 
mais entendue au sens déjà expliqué : une disposition de 
bonté et bienfaisance. Les rabbins estiment qu’on la manifeste 
d’abord en secourant les pauvres, vivant autour de soi : il faut 
leur donner une fois et cent fois, à peine de tomber dans l’ido- 
lâtrie (21). La littérature juive abonde en textes pressants 


(18) V. notre Judaïsme palest., 11. 227, et, en particulier les Pirgé Abot, 2, 
4 OS 1 DE ES PER 22 

(19) Mt., 18, 6, 7; Me., 9, 42 et Le., 17, 1, 2 reproduisent uniquement le 
premier verset. 

(20) V. notre Judaïsme palest., II, p. 225 sq. Surtout Siphré sur Deutéronome, 
23, 8, $ 252 (sentence de la R. Siméon b. Yohai, vers 150) ; Siphra sur Lévit., 20, 
16 (il sera supprimé de ce monde) ; il ne trouvera pas occasion de se convertir : 
Tosephta Yoma, 5, 11... 

(21) Commentaire Siphré du Deut., 15, 9, $ 117. Voir : notre Judaïsme palest., 
II, p. 249-260. 


2 


, 


18 J. BONSIRVEN 16 


et généreux sur l’aumône et les œuvres de charité : Siméon 
le juste (rrre siècle av. J.-C.), déclarant que ces dernières sont 
une des trois bases du monde, ne fait que continuer la doctrine, 
contenue dans toute la Bible, Pentateuque, prophètes, livres 
de Sagesse. Le Christ pouvait difficilement aller au delà de 
cette doctrine, pur joyau dela Révélation d’Ancien Testament ; 
il offre pourtant l’occasion de la dépasser : 1l présente les œuvres 
de miséricorde comme l’unique objet sur lequel sera institué 
le jugement dernier, avec cette considération déterminante : il 
fallait voir dans les malheureux à secourir, non seulement des 
frères du Seigneur, mais le Seigneur lui-même ; il recommande 
plusieurs fois l’aumône : renchérissant sur les rabbins, conseil- 
lant une rigoureuse discrétion, il dit : « Que ta main gauche 
ignore ce que fait ta droite ». Bien plus, il oppose l’aumône 
purificatrice aux méfaits des Pharisiens ; et surtoût il ordonne 
de vendre ses biens, et de les donner aux pauvres, afin d’avoir 
un trésor dans le ciel : ce devoir est enjoint aux vrais disciples 
du Règne, tenus à une entière disponibilité ; aux autres elle 
montre l'idéal, qu’il ne sera pas toujours possible d’atteindre 
en raison de charges familiales ou sociales (22). 

Autre devoir de miséricorde : ne pas juger le prochain en 
mauvaise part, ainsi que faisaient les Pharisiens, condamnant 
les disciples de Jésus, comme coupables de violer le sabbat : ils 
n'avaient pas compris l’oracle d’Osée « c’est la miséricorde 
que je veux et non le sacrifice » (23): 

Néanmoins nous ne devons pas, pour autant, omettre le 
devoir de la correction fraternelle, que recommande l’Ancien 
Testament et que prisaient fort les rabbins, malgré la difficulté 


(22) ME, 25, 31-46 ; 6, 3, 4; Le., 11, 41 ; 16,9 ; 12, 33 ; 18, 12 ; de toute manière 
le chrétien doit se faire un trésor, une bourse impérissable dans le ciel (M., 6, 
19-21) : aucune limite au budget de charité ; les rabbins interdisaient de dépasser 
le cinquième de son revenu. Nous voyons actuellement des chrétiens, ayant une 
famille à entretenir, se refusant à thésauriser afin de pratiquer l'Evangile à la 
lettre. 

(23) Osée, 6, 6 cité en Mt., 12, 7 et 9, 13. On peut se demander si l'interdiction 
de Mt., 7, 1 vise égalemént le jugement téméraire ; il ne semble pas que tel soit 
le sens principal de ces phrases. 

Les rabbins condamnaient aussi le jugement téméraire et louaient ceux qui 
jugaient en bonne part, bien que les apparences fussent accusatrices : histoires 
de rabbins que leurs disciples ne croient pas coupables de faute, malgré les appa- 
rences : Talm. bab. Sabbat, 127 b. 
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de la pratique, si peu étant capables de bien recevoir l’admo- 
nestation (24). Jésus inculque de son côté cette obligation, en 
y ajoutant des précisions opportunes : suivant Luc, il prescrit 
de gourmander, réprimander le frère pécheur, puis de le laisser 
s’il se convertit ; suivant Matthieu, la réprimande doit se faire 
de seul à seul ; si le coupable l’accueille, on l’a gagné, — souli- 
gnons ce dernier mot : il n’a rien de commercial — le gain n’est 
pas pour soi-même, mais pour le prochain et pour Dieu ; c’est 
seulement s’il n’accepte pas qu’on doit reprendre le reproche 
devant deux ou trois témoins ; et, si la nouvelle démarche est 
inutile qu’on s’adresse à l’église (25) : cette dernière clause nous 
laisse entendre que tel était l’usage de la chrétienté primitive ; 
du vivant de Jésus, on n’avait pas besoin de recourir à une 
autre autorité et les Eglises ne furent constituées que long- 
temps après la Pentecôte. 

Toutefois la réprimande ne doit pas être administrée par 
un autre, chargé, lui-même, de fautes ou de défauts plus 
STAVES : 


Comment peux-tu voir le brin de paille qui est dans l’œil de ton frère, 
tandis que tu ne remarques pas la poutre qui est dans ton œil ? Ou bien 
comment peux-tu dire à ton frère : « laisse-mot ôter la brindille, qui est 
dans ton œil », alors que la poutre est dans le tien ? Hypocrite, ôte d'abord 
de ton œil la poutre et alors tu y verras pour ôter la brindille de l’œil de 
ton frère (26). 


(24)%Lev., 19; 17%: Prov., 28,23; 9, 7,8; Ps; 140,5); Eccli., 119, 13; motre Ju 
daïsme palestinien, II, p. 231 ; retenir surtout : Siphra sur Lév., 19, 17 (histoire 
sur Aqiba, recevant avec réconnaissance la correction). 

(25) Le., 17,3 (le verbe émiriunoov désigne une réprimande incrépatoire) ; ME£., 
18, 15-17 (ËAcyovc est une sorte de terme judiciaire : convaincre de tort dans une 
argumentation). Des témoins de grande autorité précisent : pèche contre toi : 
le texte analogue de Luc suppose un péché quelconque ; d’autre part la question 
de Pierre, suivant aussitôt, et dans les deux évangiles, précisant « pèche contre 
moi » justifierait l’addition. 

(26) Mt., 7, 3-5-Lc., 6, 41, 42 (texte presque identique, venant dans les deux 
cas après le « ne jugez pas »). Képwoc, qu’on traduit ordinairement par « paille » 
désigne une brindille sèche de bois ou de paille. On s’est demandé s’il n’y avait 
pas chez les Juifs, un proverbe analogue : on cite comme proféré par R. Tarphon 
(commencement du second siècle) disciple de Yohanan b. Zakkaï ce dicton : si 
quelqu'un te dit : «ôte la paille de ton œil », dis-lui : « ôte la poutre de ton œil » 
(Arakin babyl., 16 b : propos de ce rabbin sur la correction fraternelle) : BACHER, 
Die Agada der Tannaïten, 1, p. 351, pense que le propos est de R. Yohanan (mort 
en 279) : l’aurait-il pris de l'Evangile ? Etait-ce un mot courant, opposant paille 
et poutre, comme on en trouve ailleurs ? Voir Strack-Billerbeck, Kommentar 
sur ce verset. 
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Conseils de sagesse proverbiale, de prudence et aussi de 
connaissance de soi-même : un pauvre homme, chargé de 
péchés, ne doit pas se faire le juge et le réformateur des autres. 

Autre devoir envers le prochain : lui pardonner les torts 
dont il s’est rendu coupable envers soi-même. Déjà les Juifs 
connaissaient et recommandaient cette attitude : celui qui a 
reçu une blessure doit pardonner à son agresseur et demander 
miséricorde pour lui (27). Le Christ n’est pas moins pressant : 
il nous faut dire dans notre prière : « pardonne-nous... comme 
nous pardonnons »; il explique aussitôt après que le Père du 
ciel ne nous pardonnera pas si nous n’avons pas pardonné à 
notre offenseur. Bien plus, à Pierre, demandant s’il doit par- 
donner jusqu’à sept fois au frère coupable envers lui, il répond : 
« Je ne te dis pas jusqu’à sept fois, mais jusqu’à septante fois 
sept »; et il illustre cette précision par la parabole du serviteur 
impitoyable : alors que son maître lui avait remis une dette de 
mille talents, il faisait emprisonner son coserviteur, qui lui 
devait la bagatelle de cent deniers (28). 

Ces exemples et ces règles appliquent le principe, constam- 
ment répété du «mesure pour mesure » : « à qui fait miséricorde 
il sera fait miséricorde (29) ». « À -qui donne il sera donné ; bien 


(27) Baba gamma (sur les dommages), Michna, 8, 7 et babyl., 92 a, et aussi 
Tosephta, 9, 29-31 ; l’agresseur doit aussi demander pardon et réparer. 

(28) Mt., 6, 14, 15 (après la tradition du Pater, et interrompant la suite du 
développement sur l’ostentation); Mc., 11, 25, 26 insère des propos analogues 
après l’épisode du figuier desséché et la puissance de la prière. Il semble assez 
clair que là aussi n’était pas la place de ces conseils ; les deux évangélistes ont 
transcrit où ils l’ont jugé opportun des sentences du Maître, conservées dans la 
communauté. À quoi bon discuter les allégations de Bultmann (p. 140, 156, 
158 sq.), affirmant que Mt. développe le texte. de Marc, règle communautaire, 
formulée en style juridique ; la communauté n’a pas inventé la substance de 
cette prescription, définissant la piété chrétienne, par opposition au Judaïsme. 

Parabole et sentence précédente : Mf., 18, 21-35 ; Le., 17, 4 reprend, en l’abré- 
geant la règle générale. 

(29) Mt., 5, 7 (Le., 6, 26). Ce principe du talion, observé tant dans la peine 
que dans la récompense, revient à satiété dans la littérature rabbinique : Ps., 
18, 26, 27; retenons cette sentence d’un fils de Yuda, le saint (fin du second 
siècle) : « Tout le temps que tu es miséricordieux à l’égard des créatures, on sera 
miséricordieux à ton égard de par le ciel ; si tu n’es pas miséricordieux envers les 
créatures on n’est pas de par le ciel miséricordieux à ton,endroit » suivant Genèse, 
26, 24 ». (Siphré sur Deut., 13, 18, $ 96) ; propos reproduit ailleurs ;.et on ajoute : 
«cela est un signe que l’autre est en ton pouvoir tout le temps que tu demandes 
miséricorde et que le Miséricordieux aura miséricorde pour toi » (Baba gamma 
Tosephta, 9,30). Voir : Judaïsme palestinien, II, p, 59. Textes rabbiniques, Index : 
mesure pour mesure, Talion. 
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plus on lui fera une large mesure : bien tassée, secouée, surabon- 
dante » (30). Ces passifs (rendus aussi par « on ») se réfèrent 
ordinairement à Dieu : c’est un gage que notre geste généreux 
sera payé au centuple. 

Le devoir de pardonner et de se réconcilier est si urgent 
qu'il impose d’interrompre un sacrifice commencé, ce qui 
risquait de le rendre invalide : « Si donc tu apportes ton don à 
l'autel et que là tu te souviens que ton frère a quelque chose contre 
toi, laisse ton don là devant l'autel : va d’abord te réconcilier avec: 
ton frère et alors viens offrir ton don » (31). 

Dans les rites sur le sacrifice de culpabilité, le Lévitique 
(5, 20-26) prévoit que le coupable réparera le tort commis et il 
est probable que le prêtre s’assurait que la réparation était 
déjà faite. On pourrait ainsi expliquer le texte présent (32). 
Il semble que Jésus avait en vue un autre cas : s’il s'agissait 
d’un sacrifice de culpabilité, comment le fidèle prendrait-il 
conscience d’un obstacle après le commencement de l’action ? 
En effet la victime est déjà devant l’autel : cela suppose 
accomplie l’imposition des mains et peut-être aussi l’immola- 
tion. Il se souvient alors que son frère a quelque chose contre 
lui : ce ne peut pas être le défaut de réparation; serait-ce la 
réconciliation, que les rabbins exigeaient pareillement ? En 
outre, combien de temps attendre pour la reprise du sacrifice 
si le frère habite au loin ? En raison de ces difficultés, des 
exégètes voient en tout cela des formes paraboliques de parler, 
des sortes de symbole : ainsi devaient le prendre des chrétiens 
après la ruine du Temple et la désécration de l’autel, mar- 
quant l’abolition des sacrifices sanglants (33). 


(30) Lc., 6, 38 (plus abondant, dépendant peut-être d’un autre document), Mt., 
7, 2. Les deux insèrent ces considérations après l’interdiction « ne jugez pas » 
(à expliquer ultérieurement) qui s’oriente immédiatement vers les applications 
de « mesure pour mesure ». 

(31) Mt., 5, 23, 24 (après les sentences sur la colère). Noter les termes emplo- 
yés : ils sont ceux du vocabulaire habituel juif. 

(32) Ainsi fait JerREMIAS, Zeitschrift jür N.T. Wissenschaft, 1937, p. 150-154. 
Rappelons aussi le principe souvent mentionné : les fautes qu’on a commises 
contre Dieu sont expiées par les moyens liturgiques, celles qu’on a commises 
contre son semblable ne sont expiées rituellement qu’après réparation et récon- 
ciliation (Yoma, Michna, 8, 9). w 

(33) S. Augustin dit qu'il faut entendre tout cela spirituellement, le temple 
étant l’intime du cœur et l’autel, la foi. 
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Autre forme de réconciliation — ou de conciliation — 
imortant à la charité : dans une contestation traiter à l'amiable 
par compromis, sans en venir aux mesures contentieuses, 
source de haine et d’animosités : 


Accommode-toi au plus vite avec ton adversaire tant que tu es en roule 
avec lui, de peur qu’il ne te livre au juge, puis le juge au satellite et 
qu’on né te mette en prison ; en vérité, je te le dis, tu n’en sortiras pas que 
tu n’aies payé jusqu’à la dernière obole (34). 


Les docteurs juifs connaissaient les jugements par com- 
promis, que certains condamnaient, comme contraires à la 
justice stricte, que d’autres recommandaient : ils étaient 
d’ailleurs prononcés par deux juges seuls, et étaient irréforma- 
bles (35). Jésus parle simplement d’un accord à obtenir avant 
toute action judiciaire : la charité y trouve davantage son 
compte : la dernière phrase sur le jugement impitoyable à crain- 
dre fait songer à des assises divines, autrement redoutables. 

Ceux qui procèdent ainsi sont l’objet d’une béatitude nos- 
talgique : « Bienheureux ceux qui procurent la paix, car ils 
seront appelés enfants de Dieu» (36). La paix est un des biens 
messianiques, prédits et promis par les prophètes : paix totale 
s'étendant aux bêtes fauves. Dans la littérature juive, la paix 
est célébrée comme un bien surpassant tous les autres. Rete- 
nons ces deux maximes anciennes : la première d’Hillel : 
«sois des disciples d’Aaron, qui aimait la paix : poursuis la 
paix, aime les créatures et amène-les à la Tora»; Yohanan ben 
Zakkai compare le pacifique aux pierres de l’autel, qui procu- 
rent la paix entre Israël et leur Père, qui est dans le ciel (37). 


(34) Nous traduisons M., 5, 25, 26, qui insère ce morceau après le passage 
étudié à l'instant ; Le., 12, 38, 39 présente un texte presque identique, qu’il insère 
après la péricope sur les signes météorologiques du temps, avec cette introduc- 
tion : « Que ne jugez-vous pas de vous-mêmes ce qui est juste ? ». Ces sentences 
étaient conservées dans le dépôt traditionnel sans indication d’attache chrono- 
logique. Elles pourraient être empruntées à des dictons proverbiaux de sagesse 
prudentielle. Jésus les prononce pour suggérer un exercice possible de charité 
et aussi peut-être avec une allusion lointaine aux jugements divins. 

(35) V. Judaïsme palestinien, II, 244, 206; Sanhedrin, Tal. babyl., 18 b: 
Tosephta, 1,1, 2. i 

(36) Nous traduisons littéralement le mot grec, qui n’existe pas dans les LXX, 
sauf dans Prov., 10, 11 (peut-être en suite d’un faux sens) ; les textes bibliques 
et rabbiniques parlent de ceux qui procurent la paix. 

(37) Judaïsme palestinien, I, 365, 442, sq. ; II, 206 (Dieu et le Messie appelés 
également paix). Voir surtout le chapitre de la paix, qui termine le petit commen- 
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Jésus assure que l’artisan de paix sera appelé enfant de 
Dieu : cette appellation, évidemment, provient de Dieu, et est 
conférée par un décret divin ; ceux qui pratiquent une charité 
désintéressée se comportent en enfants du Très-Haut. Ce 
titre de « fils de Dieu», les Israélites, se fondant sur des textes 
sacrés, le revendiquaient : il est autrement assuré quand il est 
promis par l’unique Fils de Dieu. Aussi bien recommande-t-il 
à ses apôtres de souhaiter la paix à la maison qui doit les 
recevoir; par ailleurs il déclare qu’il n’est pas venu jeter la 
paix, mais le glaive : quelle contradiction ! De fait le message 
chrétien provoquera des divisions dans les familles et dans le 
monde (38), et cela jusqu’à la fin des temps : c’est indiquer que 
la paix véritable et totale ne sera réalisée qu’à la consomma- 
tion finale quand le levain évangélique aura vivifié toute la 
lourde masse. 

Joignons aux pacifiques les doux : bienheureux sont-ils. 
parce qu’ils possèderont la terre (39). Le type de l’homme 
doux, patient et humble, c’est Moïse, qui suppliait Dieu pour 
son frère et sa sœur qui avaient parlé contre lui (40). La litté- 
rature juive louait aussi la douceur patiente d’Hillel, qu’on ne 
réussissait pas à mettre en colère (41). C’est à ces doux, à ces 
petits qu’est promise la possession de la terre, par le Psaume 
(37, 11), duquel provient probablement notre béatitude. Cette 
terre promise est la terre sainte, figure du Royaume messia- 
nique. Pour les chrétiens cette terre perd toute note nationa- 
liste et représente un idéal spirituel. Et ils ont pour modéle le 
Messie humble, prédit par Zacharie (9, 9) : il fit réellement son 
entrée en sa métropole en humble appareil, monté sur un âne ; 


taire Siphré sur les Nombres. Sentences d’'Hillel et de Yohanan dans Pirqué A bot, 
1,12; Mekhilta sur Exode, 20, 25. Voir nos textes rabbiniques : Index analytique, 
mot Paix. 

(38) Le., 10, 5, 6; Mt., 10, 34 (discours de Mission des 70 et des douze); rien 
ne marque mieux la différence entre la conception chrétienne des temps messia- 
niques et la conception juive : nous sommes dans les temps messianiques et la 
paix prodigieuse, promise par les Prophètes, est encore loin de notre horizon 
immédiat. 

(39) Le mot xoxc, doux, correspond à l’hébreu anaw, qu’on peut traduire 
par « doux, modeste »; noter aussi que Anaw et Ani sont proches l’un de l’autre ; 
les doux sont souvent aussi les pauvres, les petites gens, méprisés et opprimés 
par les puissants. AaETs 

(40) Nombres, 12, 3-14. Inutile de citer les commentaires juifs. 

(41) Judaïsme palestinien, II, p. 275 sq. ; Sabbat, Talm. Babyl., 31 a. 
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comme cette réalisation messianique contraste avec les espé- 
rances grandioses qui enchantaient beaucoup de rêveurs 
messianiques ! Et voici Jésus qui appelle à lui, doux et humble 
de cœur, ceux qui veulent prendre son joug, le joug du Règne. 


CHARITÉ HÉROÏQUE 


Les nombreux rapprochements, établis entre les sentences 
rabbiniques et les consignes d’amour promulguées par Jésus, 
nous laissent entrevoir que sur ces points notre Maître n’a pas 
voulu de beaucoup dépasser la morale juive; il se contente 
de simplifier, de révéler surtout les motifs plus élevés qui 
doivent nous inspirer. Nous ne sommes pas sortis du domaine 
de l'Ancien Testament, du commandement, entendu cepen- 
dant avec une portée universaliste : tu aimeras ton prochain 

comme toi-même. Voici le bond, qui nous fait passer du clos à 
l’ouvert. S. Cyrille d'Alexandrie observe : « Comme soi-même, 
voilà ce qu’ordonne l’Ancien Testament, le Nouveau prescrit 
d’aimer le prochain plus que soi-même : vertu divine parce que 
Dieu est amour : le Christ, qui la révèle, en est le docteur, 
quiconque la pratique se fait son apprenti » (42). 

Cette doctrine, spécifiquement chrétienne, à peine préparée 
dans le judaïsme, est exposée d’abord dans le Discours sur la 
montagne, en deux des antithèses, qui opposent l'idéal 
chrétien aux commandements mosaïques. La première anti- 
thèse envisage un cas d’espèce, la seconde formulant ensuite 
un principe général. 

Notons les appréciations de la critique, la plus sévère, à 
l'endroit de ces antithèses : « Toutes ces phrases, qui ne 
revêtent pas le caractère propre du logion, renferment un 
élément caractéristique, nouveau, qui dépasse la sagesse et la 
piété populaires et qui, d’autre part, ne trahit pas la menta- 
lité des scribes et des rabbins, ni celle de l’apocalypse juive. 


(42) In Johannem, sur 13, 34; P.G., 74, c. 161. Un théoricien pourrait accuser 
le Saint de manquer de théologie, de méconnaître le principe «la charité commence 
par soi-même ». En effet, S. Thomas déclare : « l’homme ne peut pas aimer le 
prochain plus que lui-même ; maïs il doit l’aimer plus que son propre corps » 
(devoir qui n’oblige que lorsqu'on doit assurer le salut du prochain) : Somme 
. théologique, 24, 24e, q. 26, article 4, 5 et ad 3um, 
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En conséquence, si on doit les reconnaître quelque part, c’est 
ici qu'on saisit les caractéristiques de la prédication de 
Jésus» (43). 


Vous avez appris qu’il a été dit : « œil pour œil et dent pour dent »: 
mais moi je vous dis : «de ne pas vous opposer au méchant. Mais à celui 
qui te frappe sur la joue droite présente aussi l’autre ; et à qui veut, en 
jugement, te prendre ta tunique, laisse aussi le manteau ; et si quelqu’un 
te réquisitionne pour un mille, fais avec lui deux milles. A qui te demande 
donne, et ne repousse pas celui qui veut emprunter » (44). 


Le talion, que prescrivait la loi mosaïque, figure dans le 
code de Hammourabi et dans les lois des douze tables, qui lui 
a donné son nom; cette sanction d’un délit portant sur la 
personne était déjà un progrès sur la vendetta personnelle ; 
elle ne laissait pas d’être, à notre gré, fort barbare. Etait-elle 
encore en vigueur au temps du Christ ? On pourrait le croire 
si l’on tient compte de certains textes, provenant de codes 
sadducéens ou chammaiïtes (45). De toute façon elle réprimait 
une violence par une violence pareille. La loi chrétienne, 
formulée dès le premier terme de l’antithèse, renverse l’ordre 
habituel : ne rien opposer au méchant faisant violence, ne pas 
lui résister. Les exemples proposés supposent des altercations 
privées : si les litiges eussent été soumis à un tribunal, il 
n'aurait pas prononcé des sentences aussi injustes, même si 
l’un des plaignants avait voulu renoncer à ses droits. 

Le premier exemple, qui représente désormais cette loi 
«tendre l’autre joue», n’est-il pas une forme paradoxale ? 
L’insulteur se contente habituellement d’une seule gifle. Les 
exemples choisis sont d’autant plus topiques qu'ils supposent 


(43) BuzrManN, Die Geschichte der synoptischen Tradition, Gôttingen, 1921, 

HUE 
; (44) Mt., 5, 38-42; Le., 6, 29, 30 ; ce dernier, plus bref et parfois plus direct, 
serait-il plus primitif ? Il supprime le troisième exemple ; et aussi, pour le second 
le « en jugement» peu vraisemblable ; il est plus usuel de parler d’une joue et de 
l’autre ; enfin les derniers mots conviennent davantage : « Ne redemande pas tes 
biens à qui les a enlevés ». Le. parle d'actes de violence injustes, tandis que M., 
indique que cela se passerait devant un tribunal (invraïsemblable !). 

(45) Loi portée dans Exode, 21, 24; cf. Lev., 24, 20 ; Deut., 19, 21. Considéra- 
tions rabbiniques sur le talion, remplacé le plus souvent pas une compensation 
pécuniaire : Judaïsme palestinien, 11, p. 246 ; stipulations rabbiniques : Siphré 
sur Deut., 19, 19, $ 190 ; 25, 11, $ 293 ; Baba gamma, Talm. babyl., 83 b; Makkot, 
2b. 
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un acte de violence, qu'on laisse s’accomplir jusqu’au bout. 

Ne pas résister au méchant : comment expliquer et justifier 
pareil principe ? On ne peut dire qu'il était provisoire, soit 
parce que visant les crimes des Zélotes (46), soit surtout parce 
qu'il serait porté pour le temps très bref, qui devait s’écouler 
avant la Parousie. D'ailleurs, même provisoire, ce principe ne 
serait-il pas la suppression de toute moralité et de tout équi- 
libre social ? Faut-il y voir une hyperbole, un idéal utopique, 
un rêve de pacifisme ? 

Jésus n’a pas été le seul à prêcher cette règle de ne pas 
opposer à la violence une violence égale. Très près de nous, 
Gandhi, aux Indes insistait sur le principe de la non-violence 
(céder au méchant), beaucoup de ses compatriotes professent 
la même doctrine, et ce n’est pas par faiblesse musculaire 
congénitale ; et tel sage indien disait : « Si la haine répond à la 
haine, comment la haine finira-t-elle ? » (47). Un représentant 
de la sagesse grecque, Eschyle, écrivait : « Le vieux péché 
n’est pas effacé, il se renouvelle. L’insolence engendre une 
fraîche insolence. Un jour ou l’autre, à l’heure du destin, la 
noire Até.….. s'établit dans les demeures, fille semblable à 
sa mère » (48). 

Des philosophes chrétiens, faisant jouer la dialectique de la 
charité, arrivent à des vues entièrement positives et encou- 
rageantes : 


Incliner son égoïsme devant celui d’autrui est le seul moyen de 
le nier. Par ce moyen je montre à celui qui m’a offensé que je mets 
au-dessus de tout l’union ; je brise toute exclusion entre lui et moi; et 
je recrée le « nous » en m’adressant à ce qui est en lui plus profond 
que l’être méchant, qui m’a offensé, au « toi » (49). 


Cette théorie suppose que l’offenseur conserve quelque sens 
de charité et de fraternité : en est-il ordinairement aïnsi ? 
Si l’offensé est totalement abandonné à la charité, entraîné 


(46) Hypothèse avancée dans Beginnings of Christianity, I, p. 289. 

(47) Sur Gandhi : Exposit. Times, XLIV, p. 385; le mot indien est cité par 
Blondel, La pensée, IT, p. 356 (pour dépasser ainsi la justice stricte, il faut voir 
Dieu dans le prochain). 

(48) Agamemnon ; A. BRÉMOND, La théologie d’Esch. Recherches de Science 
religieuse, 1925, p. 150 sq. 

(49) G. MADINIER, Conscience et amour, p. 136 sq. 
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dans cet engrenage jusqu’à la perfection, il ne s'inquiète pas 
des apparentes victoires du violent ; au contraire. 


Le moi de l’injuste, atteint par les flammes du moi charitable, ne 
peut plus supporter son injustice, et il ne peut avoir de repos qu’il 
n’ait, non seulement réparé l’injustice commise, — ce n’est encore rien, 
pas même la justice à ses yeux —, mais pris lui-même une attitude 
de charité vis-à-vis de ce moi, sa victime. Vis-à-vis de celui-ci et vis-à- 
vis de tous les autres. Car en ce cas, l’amour, — amour de bienveil- 
lance — ne s’arrêtera pas à l’individu, il ira à la personne même, c’est- 
à-dire à ce mouvement qui, venu de Dieu et reproduit par le « moi » du 
saint, déborde sur « tous ». Par la médiation de cet acte, qui met à sa 
portée et lui révèle concrètement l’amour du Christ, le moi, naguère 
égoïste, se purifie de son injustice et il en vient à son tour à désirer de 
reproduire le même geste. 

Le violent ne triomphe pas, mais il est, au contraire, consumé. S'il 
pouvait triompher de la charité, il faudrait avouer que la charité 
serait la plus grande folie qui se puisse concevoir. Admettre la seule 
possibilité qu’il en soit ainsi, serait un manque de foi dans la Charité, 
qui prouverait qu’on n’a guère réfléchi sur la puissance de ses flammes, 
si tant est qu’on en ait déjà subi une première morsure (50). 


Retenons de ces dernières considérations cette expression : 
«la charité, la plus grande folie qui se puisse concevoir». 
Cette charité, parfaitement désintéressée, prête à céder au 
violent pour finir par le gagner, apparaît, en effet, à beaucoup 
comme une folie, quelques justifications rationnelles qu’on 
en puisse apporter. Elle est surtout tenue pour folie par ceux 
qui se promettent d’en profiter. 

Pour autant nous voyons dans quelles conditions il sera 
opportun de céder à la violence. Il faut distinguer deux cas. 
Le premier est celui des relations internationales : en fait le 
principe de non-violence arrive peu à peu à s’y établir : on 
commence par frapper, plus ou moins durement, une nation 
qui s’est livrée à des agressions et de véritables barbaries ; 
après quelque temps de régime pénitencier, on diminue les 
sanctions dont on l’avait frappée, on l’introduit dans le concert 
des autres nations sur un pied d’égalité : c'était prudence, on 
peut l’amener ainsi à une attitude plus fraternelle. Nous savons 
aussi que les échecs ne manqueront pas : il faut compter avec 
les poussées de nationalisme jaloux et d’impérialisme. 


(50) G. FessArD, Pax nostra, Paris, 1936, p. 134, 136, 140. 
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Le second cas est celui des individus vivant dans une société 
définie. Si c’est une société religieuse, dans laquelle on s'efforce 
de réaliser le Règne, il vaudra mieux ne pas opposer violence 
à violence ; la charité aura des chances de transformer l’indi- 
vidu, encore possédé par son égoïsme ; s’il demeure irréductible 
sa place n’est plus dans pareil groupement. Si, au contraire, 
il s’agit des sociétés humaines naturelles habituelles, il s’impo- 
sera souvent de réprimer la violence par la violence : le délin- 
quant ne comprendrait pas un autre langage, par ailleurs il 
importe de protéger les faibles contre toute oppression et 
injustice. Et ceci explique certaines attitudes, qui paraissent 
contredire le principe. Jésus, traduit devant le grand prêtre, et 
souffleté par un valet, ne tend pas l’autre joue, mais il proteste : 
« Si j'ai mal parlé, fais-en la preuve ; si j'ai bien parlé, pourquoi 
me frappes-tu ? » Et Saint Paul frappé sur la bouche par ordre 
du grand prêtre, lui lance cette terrible imprécation : « Dieu te 
frappera, mur blanchi, puisque, siégeant pour appliquer la loi, 
c’est contre la loi que tu ordonnes de me frapper » (51). 

Ne voyons pas là un manquement à la loi : le Maître et le 
disciple se trouvent devant un tribunal, prévenu et résolu à 
condamner ; par ailleurs s’incliner devant cette juridiction eût 
été mettre en péril le succès de l’évangélisation. En un autre 
temps le Christ refuse de recourir à la violence : à Gethsémani : 
«quiconque prendra le glaive périra par le glaive» et il n’appel- 
lera pas les légions d’anges que lui enverrait le Père. Il s’est 
donc laissé condamner injustement ; sa charité l'emporte sur 
la violence des persécuteurs et lui vaut la glorification. A son 
exemple les premiers chrétiens auraient pu opposer une résis- 
tance armée aux sévices de leurs persécuteurs ; ils ont repoussé 
cette tentation et leur douceur a fini par conquérir le monde 


LE AA 


romain, Aussi bien Saint Pierre engageait-il les fidèles, pour- 


tant toujours empressés à faire le bien, à supporter patiemment 
les sévices : grâce divine à laquelle ils furent appelés : car le 
Christ a souffert pour vous, vous laissant un exemplaire à 
imiter ; lui, injurié, ne répondait pas par l’injure, ne lançait 
pas de menaces contre qui le frappait, mais s’abandonnait à 
qui le jugeait suivant la justice. » (52). 


(51) Jn., 18, 22, 23: Act., 23, 2, 3. 
(52) I Pier., 2, 20-23. 
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Les violents peuvent être tenus pour des exceptions, quel- 
que nombreux qu’ils soient ; les ennemis de toute espèce sont 
continuellement autour de nous : comment les traiter ? Jésus 
répond : 


Vous avez appris qu’il a été dit : « tu aimeras ton proche et tu haïras 
ton ennemi ». Mais moi, je vous dis : « aimez vos ennemis (faites du bien 
à ceux qui vous haïssent), priez pour ceux qui vous persécutent (calom- 
nient) afin de devenir les fils de votre Père, qui est dans les cieux, qui 
fait lever son soleil sur les méchants et sur les bons et qui donne sa pluie 
aux justes et aux pécheurs (53). 


Jésus commence par citer le verset classique du Lévitique 
(19, 18) : parlant araméen il laisse au mot proche (rea) sa 
signification habituelle : le concitoyen, l’homme de même 
sang, l'ami, le compagnon, suivant la teneur exacte du texte 
hébreu. Il complète sa citation par le commandement de haïr 
les ennemis. Cette phrase provoque l’indignation des apolo- 
gistes du judaïsme, soit juifs, soit chrétiens : nulle part, 
assurent-ils, ni dans la Bible, ni dans la littérature juive, on ne 
peut trouver pareille injonction : d’où l’interprétation émol- 
liente de certains exégètes : les lois, auxquelles il est fait 
allusion, seraient uniquement les lois rabbiniques. Nous affir- 
mons, au contraire, qu'est visée la doctrine, tout autant 
biblique que rabbinique. 

Dans l’hébreu biblique deux mots désignent l’ennemi : oyéb et 
soné (rarement sar). Le premier terme désigne l’ennemi national 
et aussi le concitoyen adversaire ; le second (celui qui haïit ou: 
qui est haï) s'applique plutôt à l’adversaire de même nationa- 
lité. Le grec ëx006ç rend plus habituellement le premier vocable. 

Or la législation mosaïque prononce l’anathème (devoir 
d’anéantir personnes et biens) contre certaines nations et 
ordonne de n’avoir aucune relation avec elles, de ne pas les 
introduire dans la communauté, voire de les avoir en abomi- 


(53) Mt., 5, 43-45 ; Le., 6, 27, 28 ; les phrases entre parenthèses se trouvent 
dans Lc. Bien entendu, il n’a pas l'introduction de l’antithèse comme dans ME. ; 
il met ensuite les exemples de céder au méchant, plus les versets sur l’amour 
désintéressé, à l’image de Dieu et pour devenir ses fils (il dit le Trés-Haut, dési- 
gnation divine qui a cours chez les païens). Mt., dit « devenir fils »; l'expression 
convient pour désigner une qualité, qu’on acquiert peu à peu ; mais l’idée de 
devenir a-t-elle son correspondant exact en sémite ? ; 
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nation (54). Certains psaumes font entendre des cris de haine 
contre des compatriotes, décrits comme impies, et oppres- 
seurs (55). Cette attitude s'explique par le fait que les ennemis 
du juste sont aussi les ennemis de Dieu (56). La littérature 
juive, rabbinique particulièrement, répercute les mêmes ac- 
cents : haine contre les nations qui écrasent le peuple de Dieu, 
haine pour les israélites apostats ou tenus pour tels, nommé- 
ment les hérétiques, les apostats, les ammé ha-arès, ces gens 
(théoriquement même des grands prêtres) qui ignorent et négli- 
gent les lois divines, spécialement les interdits d’impureté (57). 

Il est vrai cependant que déjà la loi mosaïque commande 
d’aider l’âne de son proche en difficulté ; les principes univer- 
salistes, qui sont exprimés par plusieurs Prophètes, ne laissent 
pas d’agir; plusieurs sentences rabbiniques prescrivent de 
traiter les étrangers avec justice et charité pour le bien de la 
paix ; on accorde des adoucissements aux interdits, proscrivant 
toute relation. N'importe : lois et maximes hostiles aux gens 
du dehors déterminent un climat d’animosité, tout au moins 
de défiance à l’égard de l’ennemi. Tout au plus pourrait-on, - 
avec Montefiore (juif sympathique au christianisme), distin- 
guer entre l’aspect légal (codes mosaïques) et l’aspect moral 
(oracles des Prophèêtes), poussant vers l’universalisme. 

À cette haine sourde, consciente ou non, de l’ennemi Jésus 
oppose le devoir de l’aimer. « Aimer » : est-il possible de nourrir 
en soi des sentiments d’affection envers des êtres, pour qui on 
éprouve de telles répugnances ? Les applications formulées 
aussitôt après indiquent qu’il s’agit, non de sentiments qu’on 
ne peut commander, mais d’actes extérieurs. 

«Faire du bien», traiter avec bonté et générosité est possi- 
ble (58). Saisir les occasions de lui rendre service ; lui montrer 


(54) Deut., 7,1-5 ; 20, 16-18 ; 23, 4-9 ; 25, 19 ; Nomb., 25, 18, 33, 52,55 : Ps., 106, 
34-43. Ne pas oublier les oracles contre les nations classiques chez les Prophètes. 

(SH)MPS 3 8 SIC DES AS $ 

(CO)RPS MS 2 1ERPec LE MONO AG: 

(57) Judaïsme palestinien, II, p. 200 sq., 232-236, 261-264 ; I, 101, 500-503, 
50, 61, 287 ; II, p. 167.200. Très instructifs les textes sur les ammé haarés (haine 
mutuelle entre eux et les rabbins; défiance constante, limitation dans les rela- 
tions. Voir : Textes rabbiniques, index). 

(58) Certains contestent l’authenticité de ce précepte parce que l’expression 
HaGG Totelv, assez rare en grec, n’a pas de correspondant en sémite. On peut 
rapprocher en grec l’expression xxA&ç Aéyetv. D’autre part, ce commandement, 
opposé à la haine, est nécessaire à l'équilibre du passage. 
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bon visage, lui témoigner en toute circonstance de la bienveil- 
lance. « Bénir ceux qui maudissent » : comment l’entendre ? Les 
juifs, chaque jour, adressaient à Dieu des bénédictions pour le 
louer, par exemple, de donner au monde des païens intelligents, 
des païennes belles. Ici il faut bénir quelqu'un : Dieu nous 
bénit en nous accordant ses faveurs ; c’est dans un sens 
analogue que Jésus bénissait les enfants, puis les siens, quand 
il prit congé d’eux à l’Ascension (59). Un humain, bénissant 
un de ses semblables, ne peut rayonner sur lui les grâces 
divines. Il faut donc entendre le mot au sens de paroles bien- 
veillantes, le contraire des malédictions. Il semble que Saint 
Paul fasse le commentaire de l’injonction du Maître, quand il 
écrit : « Bénissez ceux qui vous persécutent, bénissez et ne 
maudissez pas. ». « Nous répondons aux injures par des béné- 
dictions » (60). Et Saint Pierre : « Nous ne répondons pas à 
une injure par une injure, au contraire nous bénissons » (61). 
Tous ces moyens, quoique simplement verbaux, peuvent 
beaucoup pour restituer ou établir la charité. 

Cette attitude nous indique de quels ennemis il s’agit : de 
ceux que Jésus et les siens coudoyaient tous les jours, les 
Juifs qui, bientôt persécuteront les chrétiens ; de toute façon 


des membres des groupements auxquels on appartient. 


De nouveau la question surgit : telle attitude n’est-elle pas 
tellement supérieure aux forces humaines qu'il est utopique 
de la conseiller, a fortiori de la prescrire ? On sait le mot de 
Confucius : « c’est déjà beaucoup de ne pas rendre le mal pour 
le mal, mais rendre le bien pour le mal, peut-on le demander» ? 
Les Stoïciens disaient de même. Nous devrions répéter les 
considérations déjà faites sur le commandement précédent : 
là est le seul moyen, suivant le mot de Saint Paul, de « vaincre 
le mal par le bien» (62), c’est-à-dire de combler le méchant de 
tant de prévenances et de bontés, qu'il finisse par se laisser 
gagner. Déjà quelques rabbins enseignaient : « Ceux qui sont 
insultés et n’insultent pas, qui s'entendent humilier sans 
répondre, agissent par amour et ils se réjouissent dans les 


(59) Me., 10, 16; Le., 24, 50, 51. 
(60) Rom., 12, 14; I Cor., 4, 12. 
(GDETAP Ier 13710: 
(62) Rom., 12, 21. 
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souffrances : d’eux l’Ecriture (Juges, 5, 31) dit : Ceux qui 
l’aiment sont comme le soleil s’élançant'dans sa puissance » (63). 
Jésus n’est pas moins jaloux de l’amour que nous devons au 
Père ; il va plus loin que les docteurs juifs, en ordonnant de 
rendre le bien pour le mal. 

D'ailleurs il propose un idéal d’amour encore plus élevé, 
celui qu’il réalisera lui-même : « On ne peut avoir de plus grand 
amour que celui-ci : donner sa vie pour ses amis » (64). II fut en 
vérité le serviteur de Yahweh, décrit par Isaïe : 


Lui, il a été transpercé pour nos infidélités, 
broyé pour nos fautes ; 

le châtiment qui nous rend le bonheur a pesé sur lui, 
et c’est par ses plaies que nous sommes guéris (45). 


Le chrétien, qui prie l’Agneau portant le péché du monde, 
désire à son tour se sacrifier pour ses frères : le sacrifice san- 
glant des martyrs, le sacrifice de tous les instants de l’apôtre. 
Le disciple bien-aimé, témoin du sacrifice suprême de son 
Maître, pouvait écrire dans sa première épître (3, 16) : « Voici 
en quoi nous connaissons l’amour : en ce que Lui pour nous a 
donné sa vie : nous aussi, nous devons pour nos frères donner 
nos vies ». Et il le fit en se dépensant pour eux jusqu’à l’extré- 
mité de sa longue vieillesse. 

Aussi bien Jésus pouvait-il donner au commandement de la 
charité le double qualificatif : nouveau et mien. « Nouveau» 
il reprend à la lettre le commandement du Lévitique, mais 
en élargissant le sens de prochain et surtout en dilatant l’é- 
tendue de l'amour, que noùs devons lui témoigner, à la mesure 
de l’amour que Dieu nous porte. « Mien », comme le dit encore 
Saint Jean : il fut la révélation de l’amour ; son enseignement, 
son exemple, sa grâce ont infusé au monde un levain vivifiant, 
capable d'éliminer les derniers sursauts de la haine démonia- 
que et de faire complètement s'épanouir la tendance que le 
Créateur, Dieu-Amour, a communiquée à tous les cœurs. 


31e BONSIRVEN, eva D 
(A suivre). 


(63) Sabbat. talm. babyl., 88 b PÉANÉE datée communément au plus tard du 
second siècle après J.-C.). 

(64) Jn., 15,13: 

(65) Is., 53, 7. 


COMMENT PRIAIENT LES PÈRES 


qE 
ACTES DE PRIÈRE 


Nul exégète orthodoxe n’a jamais, semble-t-il, osé voir dans le 
commandement de prier toujours, de prier sans cesse, une simple 
hyperbole. On s’est seulement séparé dans l'interprétation, des deux 
mots : prier et foujours. 

Les messaliens sont, de tous les anciens, ceux qui les ont pris le plus 
à la lettre, au sens de la langue vulgaire, sans philosopher à leur sujet. 
Prier, c’est dire des prières, par la parole extérieure ou par l’intérieure. 
Toujours, c’est ne jamais faire autre chose que prier : de là leur nom : 
mèésaliané, precatores, edyirau. Entreprise folle, évidemment. Aussi 
les voyons-nous, dès l’origine, élargir un peu le concept de prière de 
façon à y comprendre toute occupation spirituelle, telle que la lecture. 
Is ne pouvaient pas non plus se dispenser de dormir ni de manger. Ils 
refusaient seulement toute œuvre profane, et surtout le travail manuel 
qu’ils croyaient condamné par cette parole du Seigneur : « Ne travaillez 
pas pour la nourriture qui périt.. » (Jo. 6, 27). 

Moyennant quoi, ils avaient droit, eux, les parfaits, à recevoir le 
nécessaire de la part de ces « justes », comme les appelle le Livre des 
Degrés, qui s’excluaient eux-mêmes de la perfection parce qu’ils ne 
savaient pas pratiquer les « grands commandements ». Contre pareilles 
prétentions, leurs adversaires avaient beau jeu, en théorie ! On leur 
faisait entendre raison, en les prenant par l’estomac : « Un frère vint 
chez l’abbé Sylvaïn, et voyant les frères travailler, il dit à l'Ancien : 
Ne travaillez pas pour la nourriture qui périt. Marie a choisi la meil- 
leure part. L’Ancien dit’à son disciple : Zacharie, donne à ce frère un 
livre et colloque-le dans une cellule absolument vide. La neuvième 
heure (celle du repas) venue, l’hôte tenait les yeux fixés sur la porte 
pour voir si on ne viendrait pas le chercher pour dîner. Maïs personne 
ne vint l’appeler. Il se leva donc, et alla trouver l’Ancien : Abbé, les 
frères n’ont-ils pas mangé aujourd’hui ? — Si fait, dit le vieux. — 
Pourquoi ne m’avez-vous pas invité ? — Parce que, répliqua le vieux, 
toi tu es un homme spirituel, et n’a pas besoin de pareille nourriture. 
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Nous autres, charnels que nous sommes, nous tenons à manger, et 
pour cela nous travaillons. Toi tu as choisi la bonne part : tu fais lec- 
ture toute la journée ; et tu n’as aucune envie de nourriture charnelle. 
_—_ A ces mots, l’autre fait une métanie et dit: Pardonne-moi, Abbé. — 
Le vieux conclut : Comme quoi Marie elle-même a besoin de Marthe. 
C’est grâce à Marthe que Marie reçut son éloge » (Alph. Silvain, n. 5). 

L’illustre Jean Colobos eut lui-même besoin d’une leçon de ce genre, 
et elle lui fut administrée par son frère aîné : « Il dit un jour à celui-ci : 
Je voudrais être amérimnos, libre de tout souci, comme le sont les 
Anges qui ne font aucun travail, et se contentent de servir Dieu sans 
interruption. Il ôta donc son manteau et s’enfonça dans le désert. Une 
semaine après, il fit retour vers son frère. Quand il eut frappé à la 
porte, l’autre, avant de lui ouvrir, lui cria : Qui es-tu ? — Je suis ton 
frère Jean. — Jean est devenu un ange ; il ne se trouve plus avec les 
hommes. — Il eut beau insister en répétant : c’est moi; l’autre ne 
lui ouvrit pas, mais le laissa se morfondre jusqu’au matin. Finalement, 
il lui ouvrit et lui dit : Tu es un homme, et donc tu devras te remettre 
à travailler pour vivre. — Jean fit une métanie et dit : Pardonne-moi » 
(Alph. Jo. Col., n.2). | 

Saint Augustin n’a-t-il pas écrit lui aussi son De opere monachorum, 
pour s’opposer à des utopies et à des inconvenances de ce genre ? Cela, 
et beaucoup d’autres indices démontrent que, dans la pratique, les 
messaliens ne se laissaient pas facilement convaincre ; et ce ne fut pas 


x 


seulement à cause de leur paresse ; beaucoup davantage à cause de 
leur obstination à chercher la prière continuelle, qu’ils estimaient 
nécessaire au salut et à la perfection. Leurs adversaires eux-mêmes 
(qu’il est du reste assez difficile parfois de distinguer de leurs parti- 
sans) leur accordaient tacitement ou explicitement leur principe, et 
ne les combattaient qu’au sujet de la manière et des moyens de le 
mettre en œuvre. Parmi ces moyens, le plus ingénu sans doute, est 
celui qui consiste à se faire remplacer par un autre aux heures où l’on 
est empêché de prier soi-même. Ingénu et un peu roublard, il eut 
pourtant un succès éclatant dans l'institution des Acémètes. Mais 
déjà dans les Apophthegmes des Pères, il apparaît, par exemple dans 
l’anecdote de l’abbé Lucius, qui le combine avec la pratique des orai- 
sons jaculatoires : « Des Euchites vinrent une fois chez l’abbé Lucien 
dans l’Enaton (le 9° «arrondissement » d'Alexandrie). Il leur demanda : 
« Quel est votre métier manuel» ? Ils répondirent : « Nous, nous ne tou- 
chons pas à un travail manuel quelconque ; selon le mot de l’Apôtre, 
nous prions sans interruption ». Le vieillard leur dit : « Vous ne mangez 
donc pas ? — Si fait, dirent-ils. — Et pendant que vous mangez, qui 
prie à votre place » ? — (aucune réponse). Il leur demanda encore : 
« Quand vous dormez, qui prie pour vous » ? — Ils ne trouvèrent rien à 
répondre. Alors il leur dit : « Je vous demande bien pardon ; mais vous 
ne faites pas comme vous dites. Je vais vous montrer, moi, comment 
en travaillant à mon ouvrage manuel je prie toujours. Je suis assis, 
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Dieu aidant, après avoir fait tremper mes petites ramilles ; et tout en 
les tressant en une chaîne, je dis : aie pitié de moi, Ô Dieu, selon ta 
grande bonté, et selon la multitude de tes miséricordes efface mon 
iniquité (Ps. 50, 1). Cela n’est-il pas une prière ? Oui répondirent-ils». — 
Et il leur dit : « Quand donc je reste une journée entière à travailler et 
à prier, je gagne plus ou moins de seize (vouuix) deniers ; j’en donne 
deux (au mendiant qui vient) à ma porte ; des autres je vis. Et celui 
qui a reçu les deux deniers, prie pour moi pendant que je mange ou 
que je dors. Et (comme cela) par la grâce de Dieu se réalise pour moi 
la prière ininterrompue » (Alph. Lucien, n. 1). 

C’est, en somme, la perpétuelle oraison obtenue par collabora- 
tion (1); ce principe, qui est celui de notre adoration ou du rosaire 
perpétuel, inspira le fondateur des Acémètes (v. Dict. Spir., art. 
Acémèles). 

Mais cette solution ne devait pas satisfaire tout le monde, ni beau- 
coup de monde parmi la gent monacale : c’est à chacun que le Seigheur 
dit qu’il faut prier toujours, et non pas seulement à l'Eglise ou à des 
personnes morales telles que des monastères ou des confréries. Et puis, 
c’est là toujours de la prière vocale, avec tous ses inconvénients et ses 
distractions presque inévitables. La doctrine de saint Thomas au sujet 
de celle-ci (2a 2 ae, q. 83 à. 13 : Utrum oratio debeat esse attenta), est sans 
doute bien consolante pour nous qui mettons les deux premiers effets 
de l’oraison, le mérite et l’impétration bien au-dessus du troisième, la 
« réfection spirituelle de l’esprit » ; mais pour les moines, pour les hésy- 
chastes, c’est l’union actuelle et consciente à Dieu qu’ils croyaient 
devoir poursuivre surtout. « Et ad hoc de necessitate requiritur in 
oratione attentio » (s. Thomas, L. c.). Ce qu’ils ambitionnaient c’est la 
perpétuité de la tertia attentio qua attenditur ad finem orationis, sci- 
licet ad Deum et ad rem pro qua oratur, quæ quidem est maxime neces- 
saria; et hanc etiam possunt habere idiotæ ; et quandoque in tantum 
abundat hæc intentio, qua mens fertur in Deum ut etiam aliorum omnium 
mens obliviscatur ) (L.c., in corp. fin). Et saint Thomas renvoie à Hugues 
de Saint-Victor (Lib. de modo orandi, cap. 2 a med.). Il aurait pu citer 
maïints orientaux; surtout (et peut-être uniquement) des moines 
orientaux. 

En dehors des moines, ou de ceux qui écrivent à l’usage des moines, 
tels que saint Basile et saint Grégoire de Nazianze, on a compris géné- 
ralement les versets du N.T. concernant la prière perpétuelle dans le 
sens que leur avait donné Origène dans son traité de l’oraison, qui est, 
en Orient, le premier traité sur ce sujet (de Or.n. 12, PG, 11.452). Pour 
Origène, les œuvres bonnes et l’observation des commandements de 


. (1) Par collaboration successive. La collaboration simultanée, telle que l’ima- 
gina par exemple saint Julien Saba (THÉoDoRET, His. Relig., II, P.G., 82. 1309), 
mérite aussi d’être signalée, parce qu’elle a pour but de rendre possible une 
prière plus longue, en partageant les fatigues. 
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Dieu n’interrompent pas la prière. « Celui-là prie sans cesse qui unit 
la prière aux œuvres nécessaires et les œuvres à la prière. Ainsi seule- 
ment nous pouvons considérer comme réalisable le précepte de prier 
sans cesse. Il consiste à envisager toute la vie du saint comme une 
seule grande prière, dont ce que nous avons coutume de nommer 
prière n’est qu’une partie » (Traduction d’A. Hamman, dans Prières 
des premiers chrétiens, n. 399). Cette doctrine du plus grand d’entre les 
exégètes de langue grecque deviendra celle du plus grand des latins, 
saint Augustin, et du premier parmi les syriens, Aphraate. Encore, 
faut-il bien l’entendre, car elle est susceptible elle-même de nuances 
diverses. Selon elle, la vie des chrétiens comprend deux séries de 
temps : des moments de prière explicite, c’est-à-dire où l’on ne fait 
rien d’autre que de prier; et des moments de prière implicite (peu 
importe le mot} où l’on fait des œuvres bonnes qui sont encore une 
prière. Mais dans quelle proportion les deux éléments doivent-ils se 
trouver entre eux ? Origène dit qu’il faut prier trois fois par jour 
(L c.) ; plus tard s’est développée la discipline des sept heures cano- 
niales (voir l'Histoire du Bréviaire). Avant cette fixation il y a eubien 
des flottements ; et après encore, la plupart des saints ont cru devoir 
prier explicitement beaucoup plus de sept fois. Et puis quelle durée 
doivent avoir ces moments privilégiés de prière ? Et surtout, quelle 
influence psychologique doivent-ils avoir sur les moments de travail, 
pour que ceux-ci méritent d’être vraiment considérés comme temps de 
prière implicite ? 

Quand saint Basile dit à ses ascètes : roooevyñc xatpdc Éota mac 6 Bioc 
(Sermo asceticus I n. 4, n. 4, PG, 31.877 À), il se rappelle sans doute l’exé- 
gèse d’Origène, mais il est loin de se contenter pour ses moines de 
trois ni même de sept temps prescrits, comme si hors de là il suffisait de 
s’abandonner aux occupations extérieures sans nul souci de la prière. 
Ce qu’il faut interrompre, c’est la psalmodie et l’agenouillement, non 
pas la prière. Sur ce point, le Sermo de renunciatione sæculi pourrait 
être de saint Basile, quand il recommande d’avoir « des prières secrètes, 
que Dieu voit en secret et récompensera au grand Jour » (De renuncia- 
tione sæculi, n. 9 : Garnier, IL.I. p. 293 C). Et puis la meilleure exégèse 
de l’Ecriture et des Pères, n’est-ce pas celle que d’autres Pères ont 
donnée par leur vie ? Or, si les Vitæ Patrum excluent consciemment 
tout messalianisme, elles ne rejettent pas pour autant des anecdotes 
que nous serions tentés de regarder comme suspectes de cette hérésie. 
Ainsi l’abbé Apollo de Scété « ne faisait aucun travail manuel, mais il 
priait tout le temps en répétant : J’ai péché comme homme; Toi, 
comme Dieu, aie pitié ». Il est vrai qu’il avait à rattraper quarante ans 
de vie passée sans nulle prière (A/ph. Apollo, n. 2). 

Tel n’était pas le cas de tous les moïnes de ce monastère palestinien, 
dont l'abbé écrivit un jour à saint Epiphane : « Grâces à vos prières 
nous n’avons pas négligé nos heures canoniales ; nous nous sommes 
fidèlement acquittés de l'office de tierce, de sexte, de none et de vêpres. 
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Mais l’évêque de Chypre leur manda un blâme : De toute évidence vous 
négligez les autres heures du jour que vous passez sans prier. Le véri- 
table moine doit sans interruption avoir dans son cœur l’oraison et la 
psalmodie » (Alph. Epiph., n. 3). Les Verba Seniorum (V. lib. XII, 
n. 6, PL 73.941 D) traduisent un peu autrement : « Le vrai moine 
doit prier sans interruption ou du moins psalmodier en son cœur ». Ce 
libellus 12 que nous venons de citer contient bien d’autres exemples 
dans le même sens. Il commence, comme il se doit, par celui de saint 
Arsène, le modèle idéal de l’hésychaste : « On disait de l’abbé Arsène 
que le samedi soir, au premières vêépres du dimanche, il se mettait 
debout, dos au soleil, levait ses mains au ciel et priait jusqu’à ce que 
le dimanche matin le soleil levant lui éclairât le visage. Alors il 
s’asseyait (L.c., n. 1, — Alph. Arsène, n. 30). Ce qui ne signifie pas que 
les autres jours il se couchât comme tout le monde pour dormir son 
saoûl : à son avis il devait suffire à un moine de dormir une heure, s’il 
était un lutteur (Alph. n. 13). Lui, de fait, au témoignage de l’abbé 
Daniel, passait les nuits à veiller ; « le matin seulement, cédant à la 
nature, il disait au sommeil : Viens ça, mauvais serviteur; et en 
prenait un peu, assis ; après quoi il se levait sans retard » (Alph. n. 14). 
Le jour il travaillait inlassablement à sa chaîne — en priant sans cesse, 
comme le montrent les incessantes larmes qu’il versait (Z.c., 41). 

Cet exemple du grand champion de l’hésychia avait plus de poids 
aux yeux des hésychastes que toutes les exégèses verbales. Malheu- 
reusement nous ne savons pas quelles prières il disait, parce qu’il 
cachaït scrupuleusement le secret de sa politeia. Qu’il eût sa méthode, 
sa formule, il y a tout lieu de le penser, d’après ce que nous savons de 
beaucoup de ses pareils. Ce devait être, avant tout, une prière «catanyc- 
tique », puisqu'il est l’inégalable parangon du penthos. Ceux qui après lui 
parleront de la prière, pourront s’autoriser de lui pour dire par exemple, 
avec le célèbre Isaïe : « Force-toi à faire de nombreuses prières... » 
(Logos 4, AUGOUSTINOS, p. 14, 13), ou avec Hyperechios : «La mesure 
de prière pour un moine, c’est (de prier) sans mesure » (Hyperech. Sent., 
95, PG 79.1482 D). Finalement quelqu'un a frappé une de ces senten- 
ces péremptoires qui ne s’oublient plus : «Si un moine prie seulement 
au temps où il est debout pour la prière, un tel homme ne prie pas du 
tout » (EVERGETINOS IV, chap. 8, 1861, p. 45, col. 2). Plus court : Prier 
seulement aux heures de prière, c’est ne pas prier du tout. 

Si tous ceux-là admettaient la prière implicite, selon la tradition 
remontant à Origène, ils semblent cependant s’en être méfiés, ou s’en 
être contentés à contre-cœur, comme d’un pis-aller qu’il valait mieux 
restreindre le plus possible. Et où est la limite du possible ? Tel croyait 
l'avoir atteinte : « il s'appelait Paul, et vivait à Phermé. Sa politeia 
consistait en ceci : il ne touchaït à aucun travail, à aucune affaire ; il 
n’acceptait rien de personne, hormis de quoi manger. Son œuvre à lui, 
son ascèse, c’était de prier sans interruption. Il s’était fixé 300 prières ; 
et pour les compter, il commençait par ramasser 300 cailloux qu’il 
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portait sur lui; et à chaque prière il en jetait un. Cet homme ren- 
contra un jour saint Macaire le Citadin, et lui dit : Abbé, j'ai de la 
peine. Macaire le força à en dire la cause. Et voici ce qu’il dit : « Dans 
un village demeure une vierge qui pratique l’ascèse depuis trente ans. 
A son sujet, on m’a raconté que sauf le samedi et le dimanche elle ne 
goûte aucune nourriture. Toute l’année, semaine après semaine, elle 
passe cinq jours sans inanger et fait sept cent prières (par jour). En 
apprenant cela, j’ai perdu toute complaisance en moi, parce que je 
n’ai pas été capable d’en faire plus de trois cents (PL 73.1122 C. ajoute : 
moi qui ai été créé homme avec les forces physiques que cela com- 
porte) ». (Hist. Laus., chap. 20). Là-dessus Macaire lui fait une bonne 
leçon, qu’il vaudra la peine de méditer un peu plus tard. Lui-même, 
d’ailleurs, Macaire le Citadin, nous révèle qu’il fait cent prières par 
jour. Faut-il rappeler les milliers « d’adorations » que faisait sur sa 
colonne saint Syméon Stylite ? « Tantôt, il se tient debout très long- 
temps ; tantôt il s'incline de nombreuses fois, pour offrir à Dieu son 
adoration. Et alors beaucoup de spectateurs comptent ces adorations. 
Une fois, un de ceux qui étaient avec moi — c’est Théodoret qui 
parle — en avait compté mille deux cent quarante-quatre ; mais alors 
il s’embrouilla et cessa de compter » (PL 74.106 D sv). «Et chaque fois 
qu'il s'incline, il amène le front tout près des orteils » Théodoret 
raconte ce qu’il a vu. 

Longtemps après, Jean Mosch nous raconte une histoire qui prouve 
que l’on ne se contentait pas d'admirer ces performances. Ce que fit 
le romain Christophe, moine de saint Théodose en Palestine, beaucoup 
d’autres ont dû essayer de le faire à leur manière, et selon leurs moyens. 
Après s’être fait « beaucoup prier », nous dit un nommé Théodule, 
Christophe, « sachant que je l’interrogeais pour le bien de mon âme, me 
répondit : « Mon enfant, quand j’ai renoncé au monde, je ressentais 
beaucoup d’ardeur pour la vie monastique ; le jour, je m’employais 
selon la règle, et la nuit je me retirais dans la grotte où reposent saint 
Théodose et les autres Pères, pour prier. Et quand je descendais dans 
la grotte, je faisais à Dieu cent génuflexions à chaque degré. Oril y a 
dix-huit degrés (N. B. c’est encore comme cela aujourd’hui). Et quand 
j'avais descendu tous les degrés, je restais là jusqu’à ce que le signal 
eût retenti; alors je me rendais à l’office. Après donc que j'avais 
mené cette vie pendant dix ans, dans le jeûne, la stricte continence et 
le travail, je descendis une fois, selon mon habitude, dans la grotte ; 
et après avoir accompli les génuflexions en descendant les degrés, 
alors que j'allais arriver sur le sol de la grotte, je suis pris d’extase et 
je vois tout le sol de la grotte rempli de cierges : les uns étaient allu- 
més, et pas les autres. Je vois aussi deux hommes portant des chlamy- 
des, vêtus de blanc et disposant les mêmes cierges. Je leur dis : Pour- 
quoi avez-vous disposé ces cierges et ne nous laissez-vous pas descendre 
et prier ? Ils me répondirent : Ce sont les cierges des Pères. Je leur 
demandai encore : Et pourquoi les uns sont-ils allumés et non les 
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autres ? Ils me répondirent : Ceux qui voulaient ont allumé les leurs. 
Alors je leur dis : s’il vous plaît, le mien est-il allumé ? Ils me dirent : 
Prie et nous l’allumerons. Alors je leur dis aussitôt : Prier ? et jusqu’à 
maintenant qu’ai-je fait ? Et en disant ces mots je revins à moi, et 
me tournant je ne vis plus personne » (Pré Spirituel, chap. 105, trad. 
Rouët de Journel, Sources chrétiennes 12, p.150 s.). La suite n’intéresse 
pas notre sujet. 

Ces quelques témoignages suffiraient à démontrer que, en dehors de 
tout messalianisme, la tendance à donner le plus de temps possible à la 
prière explicite, à la prière vocale ou aux gestes de prière, s’affirme 
nettement dans la spiritualité monacale. Un principe à la fois sage et 
énergique résume tout ; nous en trouvons l’expression dans la Vie de 
sainte Mélanie la Jeune, éditée par le cardinal Rampolla del Tindaro 
(Rome, 1905, n. 32). « Blessée qu’elle était de l’amour divin.., elle 
aurait voulu s’enfermer dans une cellule et ne plus rencontrer absolu- 
ment personne ; mais vaquer à l’oraison et au jeûne sans interruption. 
Cela étant impossible, à cause que beaucoup trouvaient profit dans 
son enseignement inspiré, et venaient pour cela la déranger, elle ne le 
fit pas ; mais elle se fixa des heures, connues (de tous), qu’elle employait 
à faire du bien aux visiteurs qu’elle recevait ; les autres heures elle les 
consacrait toutes à converser avec Dieu par l’oraison et à accomplir 
l’œuvre spirituelle ». 

La règle de l’oraison, c’est donc non pas de se fixer un minimum de 
prière pour pouvoir donner tout le reste du temps à d’autres occupations ; 
mais de déterminer le maximum de temps que l’on accordera aux œuvres 
extérieures, pour revenir tout aussitôt à l’oraison. 


IT 
ÉTAT DE PRIÈRE 


Cependant aucun de ces grands priants, ni même le plus obtus des 
Euchites, ne pouvait prétendre prier sans interruption au moyen de 
ces oraisons multiples. Entre les heures de son office, il restait des 
intervalles sans prière. Syméon Stylite lui-même devait accorder un 
minimum de temps au sommeil et aux autres nécessités naturelles. 
Saint Arsène dormait au moins une heure. Sans compter que, selon la 
classique parole de saint Antoine, l’arc trop tendu se rompt ; et que pour 
éviter ce désastre, il faut quelquefois se détendre et se récréer. Et tout 
cela constitue des distractions. La psalmodie elle-même (si étonnant 
que cela nous paraisse) entraîne presque fatalement des distractions 
qui interrompent l’attention à Dieu (2). D’aucuns vont jusqu’à dire, 
ou à supposer sans même croire qi’il soit nécessaire de le dire, que la 


(2) A. MaGERr, Mystik als seelische Wirklichkeit, Graz, 1945, p. 288-9, reconnaît 
cette imperfection de l’oraison vocale. 
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psalmodie, de sa nature, empêche l’oraison véritable, comme toutes 
les autres bonnes œuvres qui demandent une grande application d’es- 
prit. C’est dans ce sens que saint Maxime le Confesseur se fait objecter 
par un novice : « Et comment l'intelligence peut-elle prier sans inter- 
ruption ? Car dans la psalmodie, dans la lecture, dans nos relations 
avec les gens et dans nos services, nous la distrayons en beaucoup de 
pensées et de considérations ». Maxime va démontrer que toutes ces 
occupations ne rendent pas la prière impossible ; mais lui aussi mettra 
sur le même pied la psalmodie et les autres obstacles apparents à la 
prière : « La Sainte Ecriture ne commande rien d’impossible. L’Apôtre 
lui-même psalmodiait, lisait et servait ; et il priait sans cesse. C’est 
prier perpétuellement que de maintenir son esprit avec grand respect 
et amour attentif à Dieu, suspendu toujours à l’espérance en Lui ; que 
de se confier à Lui en tout, dans les œuvres comme dans les événe- 
ments » (Lb. Asceticus, n. 25). Maxime ne songe pas un instant à nier 
la difficulté inhérente à la récitation de longues formules, comme au 
travail intellectuel ou manuel. Il la connaît par expérience, et par 
l’enseignement de ses maîtres. Lorsqu'il lisait, par exemple, dans 
Evagre.le Pontique cette sentence que tous les moïnes orientaux 
connaissaient, parce qu’elle avait trouvé sa place, une place d’hon- 
neur, dans les Apophthegmes des Pères (Alph. Evagre, n. 3) : « C’est 
une grande chose que l’oraison sans distraction ; une plus grande 
encore que de psalmodier sans distraction » (Pract., I, 41), il n’avait 
garde d’entendre cette assertion dans le sens d’une supériorité de la 
psalmodie sur l’oraison, parce qu’il savait aussi, par le même auteur, 
que « la psalmodie appartient à la sagesse multiforme ; tandis que 
l’oraison est le prélude de la gnose immatérielle et uniforme » (Ev., 
De Or., 85). Or la multiplicité fait obstacle à la contemplation de Dieu 
qui est identiquement l’oraison. C’est ce que dit encore Evagre, en 
des formules très nettes, dans le traité de l’oraison que les moines 
byzantins lisaient sous le nom de saint Nil (chap., 55-57). Du reste un 
des auteurs spirituels les plus classiques l'explique plus clairement 
encore. « Quelques passages du Psaume nous vient-il à l'esprit, insen- 
siblement il se dérobe ; et l’âme glisse inconsciemment et comme 
ébahie à un autre texte de l’Ecriture. Mais elle se met à le méditer ; 
mais ele ne l’a pas encore pénétré à fond, qu’un texte nouveau surgit 
dans la mémoire et chasse le précédent. Sur ces entrefaites, un autre 
survient : nouveau changement ! L’âme roule ainsi de psaume en 
psaume, saute de l'Evangile à Saint-Paul, de celui-ci se précipite aux 
Prophètes, de là se porte à des histoires édifiantes. Inconstante et 
vagabonde; elle est ballottée de cà et de là par toute lEcriture, impuis- 
sante à rien écarter ni retenir à son gré, à rien pénétrer, rien appro- 
fondir, rien épuiser ; elle ne fait que toucher et effleurer les pensées 
simples sans en produire ni s’en approprier vraiment aucune. Toujours 
en mouvement, toujours errant à l’aventure, même dans le temps de 
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la synaxe elle s’éparpilie en sens divers comme en proie à une sorte 
d'ivresse ; et nous ne nous acquittons jamais de notre office comme il 
faudrait. (Jean Cassien, Conférences avec les Pères du Désert, X, c. 13, 
trad. de dom E. Pichery, t. I, p. 560, Saint-Maximim, 1920). 

Toute cette doctrine se résume dans une expression que Cassien 
cite quelques lignes plus loin; et il la tient d’Evagre : l’oraison est un 
état : «orationis status » (1. c., c. 14). Voilà ce qu’il s’agit de comprendre. 
Le mot xaréoruoiç a une longue histoire dont il nous faut indiquer quel- 
ques jalons. Ce n’est que secondairement qu’il a pris le sens indifférent 
de notre «état ». Primitivement il a une nuance favorable, que ne 
comporte pas le satin «status», et le français « état » seulement dans 
les locutions telles que « mettre ou remettre en état », «être en état 
de... ». Le petit Lexicon graeco-latinum manuale de E.-F. Léopold 
(Leipzig, 1917) le glose exactement par « collocatio rei in sua sede » ; 
par suite, c’est mise en ordre au sens actif; et puis au sens passif et 
duratif : ordre, stabilité, tranquillité, fermeté dans un éfat conforme à la 
nature, à la loi, à la perfection. Protagoras a écrit un traité rep rñc èv 
ox xataotéoewc, sur lequel les érudits font diverses conjectures ; nous 
pouvons le noter à titre de curiosité, parce que nos auteurs spirituels 
parleront eux aussi, volontiers, de la « condition initiale » de l’homme, 
mais dans un sens qui ne devait pas correspondre à celui du sophiste 
abdéritain. Aristote (Eth. Eudem., 1. VI, cap. II, 6 et 7), oppose les 
xafeorütes aux enfants et aux bêtes ; «entre le méchant imbécile et le 
sage bien pondéré, Il y a la même différence qu’entre l’enfant et l’ani- 
mal d’une part et l’homme xxfeoro d’autre part ». L'enfant et l’animal 
sont à la merci de leurs instincts ; le sage ne se laissant pas tromper par 
les apparences, mais se guidant par la raison, aura une assiette ferme, 
un tempérament rassis, une attitude constante. Un «état » ne saurait 
être passager : il participe aux conditions de l’habitude ou de l’habitus ; 
c’est une ££ic (cf. Clem. Alex. Strom., II, 133, STAHLIN II, p. 186, 
19 sq) ; il dure jusqu’à ce qu’un événement important vienne le mo- 
difier, par exemple le passage de la vie temporelle à la vie éternelle 
(Clem. Al. Eclogæ propheticæ 56, 3 Stahlin, III, p. 153, 6 ; cf. Cosmas 
Indicopl., V, PG, 88. 300 À, 301 B, 313 D ; VI, col. 323 B, 337 A) ; selon 
l’origénisme, il y a l’état agnélique, l’état humain, l’état diabolique, 
changeables, mais difficilement changeablies (cf. Origène, In Prov., 
XVII, PG, 17. 197 B ; Evagre, Cent. III, 17 ; 29-40, etc...). 

Cette nuance de stabilité, de tranquille possession s’explicite sou- 
vent en une épithète, telle que eipnuix, paisible, pacifique (cf. Nil, Dis- 
cours ascétique, n. 21, PG, 79, 748 A ; n. 41, col. 769 D ; n. 72, col. 805B ; 
Ammonas PO, XI, p. 485, 16), ou par l’adjonction d’un autre substan- 
tif, par exemple, xardoraous xal rpxérne (Ammonas, l. c., p.466, 13). Mais 
le mot catastasis sans plus suffit à exprimer ce sens, par exemple dans 
Ammonas encore (1. c., p. 405, 12) : « cheminer dans la voie de Dieu 
avec catastasis ». Et cette devise a été transcrite sous le nom de son 
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auteur dans les Apophthegmata Patrum (n. 6). De même dans l’abbé 
Isaïe (Logos 12, Augoustinos, p. 71) qui explique très à propos : « Le 
vin fermente dans ses débuts : il est l’image de la jeunesse : elle (ou 
il) s’agite tant qu’elle n’a pas pris de l’âge et de la consistance (xxra- 
or«0ÿ). Le vin ne se fait pas, à moins d’y ajouter de la chaux vive et du 
levain en quantité mesurée ; et de même est-il impossible que la jeu- 
nesse progresse dans (l’abnégation de) la volonté propre, à moins de 
recevoir le levain de la part de ses Pères selon Dieu; et on la guide 
sur la route, jusqu’à ce que Dieu lui fasse la grâce de voir. On laisse le 
vin en cave jusqu’à ce qu’il s’apaise (xxraxotx0ÿ) ; et tout ainsi, sans 
hésychia, sans austérité, et sans toute espèce de travaux selon Dieu, 
il est impossible d’arriver à la catastasis » (3). Saint Dorothée en parti- 
culier emploie ce terme très fréquemment ; mais chez lui la durée de 
l’état, paraît déjà plus restreinte : c’est tantôt le degré de la vie spi- 
rituelle ; tantôt la disposition sentimentale ou morale de l’âme ; tantôt 
simplement l’apaisement d’une émotion (p. ex., Doctrina, 17, n. 2, 
PG, 88.1801 C) ; bref, un «état d’âme » dans le sens très élastique que 
nous donnons actuellement à cette expression. Mais Dorothée, volon- 
tairement ce semble, s’en tient à la psychologie et à la morale ascétique 
sans se permettre de toucher à la mystique. Il parle fort peu de l’orai- 
son, et ne donne à son sujet que des conseils élémentaires. 

Longue comme la vie, ou si courte qu’on la veuille, la catastasis ne 
saurait consister en une série d’actes. L’acte humain requiert une inter- 
vention de la volonté chaque fois qu’il se produit, et met en exercice 
une faculté de l’âme, intelligence, mémoire, appétit ; l’état peut exister 
sans mise en branle d’aucune puissance ni psychique, ni physique. La 
continuité des actes de prière est une contradiction dans les termes ; et 
leur répétition fréquente produit inévitablement une fatigue. Double 
raison pour quoi il serait vain et désastreux de chercher l’oraison 
continuelle dans la ligne du nombre, de la quantité, — ce sera nécessai- 
rement une quantité discrète ou discontinue. Le recours à ce moyen 
en vue de l’habituelle union à Dieu ne peut donc pas suffire, encore 
qu’il puisse avoir une grande efficacité. Seul, il aboutira plus aisément 
à un état de contention et de lassitude, sinon de dérangement cérébral, 
qu’à l’état d’oraison qui est éminemment paisible et réconfortant, 
même pour le corps. 

Il faut donc autre chose, dans la ligne de la qualité ou de l’habitus. 
Il faut donner à l’âme une disposition habituelle qui de quelque façon 
mérite le nom de prière par elle-même, en dehors des actes qu’elle 
produit plus ou moins fréquemment. Cette prière implicite, qui est 
comme un acte primus proximus, toujours prompt à devenir prière 


(3) Transcrit en syriaque, le mot grec n’a plus guère le sens neutre d’état ; 
mais presque toujours celui de bon ordre, remise en ordre, et même ordination 
ou sacre. 
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explicite, s’appelle de divers noms, selon les écoles de spiritualité, mais 
celles-ci sont toutes d’accord sur le moyen de l’acquérir. C’est, selon 
l’enseignement traditionnel le plus ferme, la praxis, c’est-à-dire l’as- 
cèse. L’oraison vocale devra s’insérer dans un ensemble d'exercices et 
de vertus qui comprennent la vie tout entière dans toutes ses manifes- 
tations. C’est ce que n’ont pas compris les messaliens stricts, et eux 
seuls. Sauf ceux-là (et y en eut-il vraiment, en théorie ? car dans la 
pratique bien des gens, à toute époque, se comportent comme si la 
prière, peu ou prou, suffisait sans aucun autre effort ou mortification), 
sauf les messaliens stricts, les auteurs spirituels orientaux inculquent 
la nécessité de l’ascétisme avec une unanimité impressionnante, pour 
tous ceux qui désirent sincèrement avancer dans les voies de l’esprit, 
et jusqu’à ce qu’ils soient parvenus au sommet. Une fois atteint ce 
sommet, qui est l’état de perfection, l’état d’impassibilité, l’état pri- 
mitif, l’état de paix, l’état d’oraison, la question se posera : faut-il 
encore se livrer à la mortification ? Dans la mesure où notre propos 
le demande, nous exposerons les opinions des orientaux à cet égard. 
Mais il nous importe surtout de voir quelle influence ils attribuent à 
l’ascèse dans l’acquisition ou dans la conservation de l’éfat de prière. 


A. — Avant Evagre 


Sur ce point il existe une assez grande différence de vocabulaire, 
parce que les présupposés philosophiques diffèrent selon les milieux. 
Avant que la langue ascétique adoptât de plus en plus généralement 
les catégories néoplatoniciennes, la conviction des ascètes s’affirmait 
en des termes plus simples, tirés principalement de la Sainte Ecriture 
ou du parler commun, moyennant des métaphores facilement intelli- 
gibles. A la base de tout il y a la vérité que tout le monde lisait, par 
exemple, dans la sixième béatitude : Bienheureux ceux qui sont purs 
de cœur, parce qu'ils verront Dieu. 

Dans les écrits des Pères Apostoliques, ce verset n’est es cité, 
pour la bonne raïson qu’il n’y est jamais non plus question de contem- 
plation, ni d’oraison perpétuelle ; ce qui ne prouve pas du tout que ces 
choses n’existaient pas, mais seulement que la nécessité de discuter à 
leur sujet ne s’imposait pas. La prière dont ces Pères ne manquent pas 
de parler souvent, c’est la prière d’intercession mutuelle, et surtout la 
prière commune, une, de la communauté comme telle (cf. Ign. Ad 
Magn., 7, 1). La prière individuelle, quant à celui qui la fait, apparaît 
elle-même merveilleusement universelle quant à ceux pour qui elle se 
fait, comme lorsque saint Polycarpe, au moment de son arrestation, 
demande et obtient des policiers impériaux le temps de prier à son 
aise. Alors, « il pria debout, tellement plein de la grâce de Dieu, que 
deux heures durant il ne put se taire et que les auditeurs furent dans 
la stupéfaction ; beaucoup même se repentirent d’avoir marché contre 
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un aussi religieux vieillard ». Or, dans sa prière, Polycarpe fit alors 
mémoire « de tous ceux qu’il avait jamais rencontrés (dans sa longue 
vie de quatre-vingt six ans), petits et grands, illustres ou inconnus, 
et de toute l'Eglise catholique de l’univers » (Martyrium Polyc., VII, 
2.-VIII, 1). On souhaiterait que tous les priants et tous les auteurs de 
traités sur l’oraison à travers les siècles eussent imité et proposé à 
limitation cet exemple du grand disciple de saint Jean. 

Cependant le Pasteur d’Hermas, sans citer lui non plus le verset 
sur la vision de Dieu promise aux cœurs purs, a l’air d’y faire allusion 
quand il écrit en tête de ses Mandata : « Si vous observez (ces comman- 
dements), si vous réglez sur eux votre conduite et les accomplissez 
avec un cœur pur, le Seigneur vous donnera tout ce qu’Il vous a 
promis » (Vis., V, 7). Quoi qu’il en soit, ce deviendra bientôt un lieu 
commun de la littérature ascétique d’affirmer que l’état supérieur 
de perfection présuppose l’observation des commandements. 

Saint Irénée exprime la même idée quand il écrit que Dieu « accorde 
même à ceux qui L’aiment la grâce de Le voir », comme l’ont prédit 
les Prophètes, et comme le promet le Seigneur en personne (Mf., 5, 8). 
I1 vaut la peine de noter le contexte de cette déclaration : « Selon sa 
Majesté et selon son admirable gloire, nul vivant ne verra Dieu (Ex., 
33, 20) ; maïs selon sa dilection et sa philanthropie, selon sa toute-puis- 
sance, Il se fait voir de ceux qui L’aiment. Non pas du tout que l’homme 
puisse de ses propres facultés parvenir à cette vision de Dieu ! C’est 
Dieu qui se fait voir de sa seule initiative, de qui Il veut, quand Il veut 
et de la façon qu’'Il veut » (Adv. Hœr., IV, 20 PG, 7. 1035A). On ne 
saurait se mettre trop en garde contre l’oubli de ce principe premier de 
toute mystique chrétienne. Car, sans lui, on retombe tout simplement 
dans le naturalisme, quelles que soient par ailleurs les réminiscences et 
même les observances chrétiennes dont on prend soin de l’entourer. 

Sur la doctrine de Clément concernant l’oraison continuelle nous pos- 
sédons une dissertation latine (Gerardus Békés O.S.B., De continua Ora- 
tione Clementi Alexandrini Doctrina, Studia Anselmiana, XIV, Rome, 
1942) : L’oraison continuelle n’est pas seulement une perpétuelle 
union d'intelligence avec Dieu, elle embrasse la vie {du gnostique tout 
entière, c’est-à-dire dans toutes ses énergies et activités. C’est, comme 
dit Dom Békés, une oraison «existentielle » (L.c., p. 94), c’est-à-dire une 
transformation totale de l’homme en serviteur de Dieu, par l’adoration, 
l’action de grâces, la pratique des commandements, les œuvres de 
charité. Cet éfat (car c’en est un à coup sûr), présuppose la purification 
de l’âme et de l'intelligence par la pratique des vertus et par la gnose de 
Dieu. C’est un état contemplatif : c’est la conformité au Logos, 
grâce à laquelle le gnostique « priera en tout lieu, non pas directement 
(évrixevc) ni au vu des gens ; mais qu’il se livre à la promenade, à la 
conversation, au repos, à la lecture, aux œuvres qu’approuve la raison 
(logos), il prie de toute façon » (Strom., VII, 49, 6-7, Stählin, p. 37). Le 
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mot ävrixpvc de cette phrase pourrait bien se rendre par « explicite- 
ment »; Clément d’Alexandrie préconise, en somme, la solution du 
problème de la prière continuelle par la distinction entre prière impli- 
cite et explicite. L’état de prière continuelle se confond avec l’état de 
perfection. Il faut ajouter que pour Clément, c’est la grâce de Dieu qui 
opère cette transformation (Békés, p. 104). 

Néanmoins une question se pose que Dom Békés ne traite pas. Nous 
pouvons la voir figurée dans ce fait : Clément nomme la prière toujours 
edyh ; une seule fois rpooevy, et il s’agit là de l’oraison dominicale. Le 
verbe rpocebyeoüa est lui aussi très rare, et il a toujours le sens de de- 
mander pour soi ou d’intercéder pour les autres. Hasard ? Il ne semble 
pas. Et pas davantage question négligeable, puisque bientôt Origène 
la discutera sérieusement, en tête de son De Oratione : Quelle diffé- 
rence entre eèyn et roooevyñ ? Quand saint Basile dit : TPOGEVAÏS XALPÔG 
&rac 6 Bloc, cela a-t-il exactement le même sens que la phrase presque 
identique de Clément : edyn y&op adté Bloc dmac ka opile mods rùv Peév ? 
(Strom., VII, 73, I) ? C’est un autre fait que dans les Evangiles le 
mot dy manque totalement ; et eïysoûor tout autant. Dans les autres 
parties du N. T. eèy», très rare (A A 18, 18 ; 21, 23), a le sens de vœu, 
sauf dans Jac., 5, 15, où certains manuscrits ont la variante rpocevy1. 
Eüycoôe, un peu plus fréquent, signifie presque toujours « souhaiter » ; 
dans le sens de prier, il y a seulement Jac., 5, 16 avec la variante 
rooosbyeodat. Dans Actes 26, 29 la Vulgate traduit justement par 
«opto apud Deum »; et cet exemple rend moins évident le sens de 
prier dans 2 Cor., 13, 7 malgré la traduction habituelle. 

De la sorte on peut se demander si Clément d'Alexandrie parle bien 
de la prière au même sens que l’Evangile avant lui, Origène et les 
moines après lui. Ce pur état psychique produit par la gnose est-il 
vraiment l’état d’oraison tel que l’entendrontiles disciples de ces simples 
chrétiens qu’étaient les Pères du désert ? Si oui, il faudrait admettre 
que ce n’est pas Origène qui a eu sur ceux-ci une influence décisive en 
cette matière capitale, mais Clément. En termes plus précis, n’y a-t-il 
pas une différence entre l’état gnostique tel que le décrit le philosophe 
alexandrin, et la xatéotaoics Tc mooosvyñs à laquelle aspiraient les ermites 
de Cassien et des Vitæ Patrum ? Je crois cette différence aussi réelle que 
celle que Clément admet lui-même entre les gnostiques et les simples 
fidèles. Si ceux-ci ne peuvent pas parvenir à la gnose, ils ne peuvent 
pas davantage atteindre l’oraison continuelle. Leurs prières sont des 
actes, de demande surtout, mais de louange aussi, qu’ils adressent à 
Dieu en certaines circonstances. Entre ces moments de prière expli- 
cite les intervalles plus ou moins longs peuvent-ils devenir chez le 
simple fidèle un courant continuel d’oraison implicite ? Ce problème 
n’intéresse pas Clément. Il ne se préoccupe pas d’élever la vie chré- 
tienne des humbles à une perfection qu’ils ne sauraient atteindre par 
la gnose, puisque de la gnose ils sont exclus. 

Par un autre biais, la différence apparaîtra encore plus nettement : 
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l’état de prière, selon Clément, est dans la ligne de l’épraiæ vod Tpùc TÔv 
Oeév ; aucunement dans la ligne d’une humble supplique à Dieu, alors 
que cependant dans l'Evangile les textes qui enjoignent la prière 
perpétuelle désignent la demande. L’état gnostique, chez Clément, 
est une « contemplation ininterrompué » (SuéAeinros Oewpix, cf. Strom., 
VII, 44, 7), c’est une action de grâces incessante (&ei edyaproreiv, S{rom., 
VII, 80, 4) c’est un être-toujours-présent-à-Dieu (Strom., VII, 35, 4), 
etc., ce n’est pas une perpétuelle supplication, ni une attitude habi- 
tuelle de mendiant devant Lui. Il semble même que ceci soit positi- 
vement exclu, ou du moins volontairement omis par le philosophe 
alexandrin. Le gnostique ne cesse-t-il pas de demander quoi que ce soit 
à Dieu, puisqu'il est prêt à renoncer même au salut éternel ? (cf. Sitrom., 
IV, 22, 136 PG, 8. 1345-8). 

La solution chrétienne du problème de la prière continuelle ne se 
trouve pas dans la ligne de la seule éutkix vod œpdc Gev ; sous peine d’en 
rester à une philosophie purement terrestre ou d’anticiper indûment 
la béatitude définitive du ciel, elle doit tenir compte aussi, et jusqu’au 
bout, de l’autre ligne, plus évangélique, plus humble en l’homme et plus 
honorable à Dieu, la ligne de la petitio decentium a Deo. Et de fait, nous 
verrons les ascètes du désert et leurs héritiers ignorer à peu près le voca- 
bulaire de la gnose, de la contemplation et de l’apathia, tandis que leur 
oraison consistera essentiellement en une prière proprement dite, même 
chez les plus authentiquement mystiques d’entre eux. La « prière de 
Jésus » n’est-elle pas à la fois la plus ardente et la plus humiliante des 
supplications ? 


B. — Evagre 


Le moine philosophe par excellence, au 1v® siècle, c’est Evagre. 
Plusieurs écrivains spirituels classiques ont adopté ses catégories et son 
vocabulaire. Par ailleurs, son système se distingue par une clarté qui 
tient à sa tournure d’esprit assez géométrique, comme il s’en rencontre 
souvent chez les disciples des grands maîtres. Il y a donc avantage à 
commencer par lui. | 

La spiritualité qu’il représente est centrée résolument sur la contem- 
plation au sens propre, c’est-à-dire non pas sur une perfection globale 
qui comprendrait aussi la contemplation, mais à l'insu de ceux qui 
l’enseignent ou qui la pratiquent. C’est sciemment et consciemment 
qu’elle vise Ja contemplation, en tant qu’intellectuelle, et qu’elle 
ordonne tout le reste, et même la pratique de la charité fraternelle, à 
cette fin, qui est le « suprême désirable ». La charité, même pour Dieu, 
se définit dans cette perspective. « La charité, c’est l’état supérieur de 
l’âme raisonnable dans lequel il est impossible d’aimer quoi que ce soit 
au monde plus que la connaissance de Dieu » (Cent., I, 86). Cette défi- 
nition nous surprend : l’amour ainsi défini semble moins se soucier 
de Dieu Lui-même que de cet élément psychique en quoi consiste la 
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béatitude humaine : l’union de l’esprit à Dieu par la connaissance ou 
la contemplation, la gnose ou la théorie (4). 

Nul n’a jamais élevé une critique au sujet de cette définition. Saint 
Maxime le Confesseur transcrit la phrase sans aucun changement de 
sens : La charité est une disposition bonne de l’âme, en vertu de laquelle 
celle-ci ne met nulle chose au-dessus de la connaissance de Dieu » 
(De char., I, 1). D’autres, sans la transcrire, en adoptent manifeste- 
ment le présupposé : que la charité pour Dieu consiste à chercher 
l’union à Dieu et la béatitude qui en résulte. Ils appuient seülement 
moins que Maxime et Evagre sur l’aspect intellectuel de cette union. 
Ainsi Nicétas Stethatos (Cent., II, I), après avoir distingué dans la 
charité un commencement, un milieu et une fin ou perfection, dit de 
celle-ci : «c’est l’incoercible amour (£pwc — désir) des dons surnaturels 
de Dieu et la naturelle convoitise de l’union à Dieu (et) du repos en 
Lui ». Contemplation de Dieu, charité parfaite, béatitude se confon- 
dent donc en un même état psychique, appelé, selon le point de vue, 
«état de paix » (eipnvixh xurdotuotc) ou «état premier » (&pytxh xaréoraoic), 
parce que c’est le retour à la condition initiale de l’homme. Tout cela 
ne demande pas plus de développement ici. Mais il faut nous arrêter 
davantage à une autre identité : cet état est identiquement l’éfat d’orai- 
son, et l'expression d’oraison pure (rpocevyh xaÜap&), n’est qu’un autre 
nom du même. 

Pour le comprendre, le mieux sera de partir des définitions que 
donne Evagre des formes de prières énumérées dans I Tim., 2, I. 
« L’intercession est une demande offerte par les spirituels à Dieu pour 
le salut des autres » (Cent. Supplément 33). L’edyn (N. B. la version 
syriaque dit sans équivoque possible nedrà : vœu), c’est, venant d’une 
volonté bonne, la promesse de choses bonnes » (ibid., 32). La dénouc, 


(4) Il est certain que les anciens, même Clément d’Alexandrie, malgré le 
passage ci-dessus cité qui servira un jour à étayer une spiritualité à tendance 
quiétiste (Strom., IV. 22, 136, cfr. Fénelon, Le gnostique de saint Clément 
d'Alexandrie, opuscule inédit publié par le P.P. Dudon, Paris, 1930), ne se sont pas 
du tout préoccupés de cet « amour pur » qui fait abstraction du salut. C’est 
Clément qui a fourni à Evagre sa définition de la charité ; et non pas Origène, 
car le seul passage que cite de celui-ci à ce propos le P.M. Viller, R.A.M., XI, 
p. 240, note 118, est tiré de ces « Selecta in Psalmos » que H.-U. von Balthasar 
a démontré appartenir à Evagre (Die Hiera des Evagrius, Ztschjt f. Kath Th., 
63, 1939, p. 86-106, 181-206). « Celui là est l’ami de Dieu qui est pur de cœur, non 
point à cause des commandements, mais à cause de la connaissance (de Dieu) 
elle-même » (Strom. VII, 3 PG, 9. 424 B). L'amour pur, selon Clément et Evagre, 
ce n’est pas un amour qui se désintéresse de la béatitude, c’est un amour qui ne 
vise que cette béatitude, renonce à tout le reste, et serait prêt à renoncer au salut 
éternel, si, par une hypothèse d’une absurdité évidente, ce salut se trouvait en 
opposition avec la connaissance de Dieu, c’est-à-dire si ce salut était ailleurs 
qu’en Dieu. Mais sachant d’une certitude absolue que le bonheur humain ne 
peut se réaliser que par l’union cognitive avec Dieu, Clément et Evagre (et tous 
les anciens) croient aimer Dieu aussi purement que possible en aspirant très 
consciemment à cette connaissance béatifiante et en organisant toute leur vie 


en vue d’y parvenir. 
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c’est un entretien de l’esprit avec Dieu avec une supplication conte- 
nant une demande de secours au temps de la guerre et une demande 
de biens, avec confiance » (ibid., 31). La question se posera de savoir 
s’il y a possibilité d’oraison pure, dans la ligne de ces formes de prières. 
Pour Evagre, il ne semble pas, ni pour ceux qui ont hérité de ses 
doctrines. L’adjectif xx0æp#, « pure » ne s’applique chez eux qu’à la 
roooevyh, l’oraison au sens spécial, qui se définit tout autrement : 
« L’oraison est un état de l’intelligence, destructeur de toutes les pen- 
sées de la terre » (ibid., 29). Et encore : «L’oraison est un état de l’intelli- 
gence qui ne se réalise que par la lumière de la Sainte Trinité » (ibid., 30 ; 
cf. Orient. Chr. XXII, n. 69, p. 117 et XXIV, n. 73, p. 39). Si c’est un éfat, 
il va de soi que ni la déèsis ni l’enteuxis ne le peuvent constituer, puis- 
que ce sont des actes. Tout au plus pourront-elles peut-être s’y insé- 
rer, sans détriment pour l’éfat. C’est du moins une question à poser. 

Les états jouent un grand rôle dans le système d’Evagre ; c’est par 
là qu’il approche le plus dangereusement, sinon fatalement, de l’ori- 
génisme hérétique. Il a la hantise des degrés, comme en général les 
auteurs spirituels (cf. Jean « Climaque », et le Liber Graduum Syriaque) ; 
mais les degrés de perfection sont pour lui des états réels, et non pas 
psychiques seulement ; ils classent les êtres intelligents selon la hiérar- 
chie ontologique : anges, hommes, démons. On monte ou l’on descend 
sur cette échelle des éfres suivant qu’on marche dans les voies de la 
gnose ou dans les voies de l’ignorance (Cent., Il, 79). Historiquement, 
c’est la condition angélique qui a précédé les autres ; elle, et le retour 
à elle, s’appelle donc éfat premier ou initial (III, 17, 61). Or à cet état 
premier appartient, par identité, la toocevy, l’oraison pure et véritable. 
« Le moine devient ioé&yyekoc, l’égal des anges, par la véritable oraison » 
(De Orat., 113). En dehors de tout origénisme, les innombrables lecteurs 
du Traité de l’Oraison ont entendu cela chacun à sa manière, ou à la 
manière de ses maîtres habituels. Ce mot de iodyyehos ou &yyexuxdc est 
susceptible de bien des nuances, depuis le réalisme origéniste de ceux 
qui ne craignaient même pas de se dire icoyptotor, jusqu’à la simple 
métaphore de ceux qui parlent encore aujourd’hui de vertu angélique. 
Pour Evagre, en tout cas, l’état angélique égale l’état d’oraison ; on 
devient ange, en toute vérité, quand on possède la vision des anges ; 
Car la gnose transforme réellement les intellects, en les faisant passer 
à un degré d’être supérieur. « Les anges voient toujours la face du Père 
qui est aux Cieux » (Mt., 18, 10), et c’est aussi à quoi aspire, en ce 
monde, quiconque aspire à l’oraison véritable (De Or., 114) (5). 

Des Anges, Evagre parle très souvent ; et une des raisons, la prin- 
cipale peut-être, c’est précisément cette perspective de parvenir à les 
égaler par l’oraison-vision-contemplation. L’Angélologie est la clef 
de son système (comme pour saint Thomas). Les anges sont des intel- 


(5) De quelle nature est cette vision, il importe peu pour le moment ; cf. en 
attendant mon commentaire au chap. 114 du De Or. R.A.M., XV, 1933, p. 145 SV). 
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lects purs, pleins de « gnose » véritable (II, 7) ; l’intellectualité est leur 
marque, comme la convoitise celle de l’homme, et la colère celle des 
démons (I, 68). — Leurs corps — car ils en ont un — est lumière (HT 
5). Rien en eux ne s’oppose donc à la contemplation : ils se nourrissent 
en tout temps de la Oewpix rüv üvrov (III, 4) ; mais ils possèdent surtout 
la « première contemplation spirituelle » (II, 61), c’est-à-dire celle de 
Dieu. Ce qui du Père est connaissable à une créature leur appartient 
(IV, 2). Leur gnose s’appelle Jérusalem Céleste ou Sion (V, 6), deux 
symboles de la vision de Dieu (cf. V, 21, 40, 88 et :surtout VI, 49). 
Comme ils sont demeurés, contrairement aux hommes, dans l’état 
premier, ils continuent à posséder la « contemplation première », qui est 
celle de la Sainte Trinité (VI, 75). En un mot, ils sont dans la xaréoruois 
voéc : dans l’éfat de pure intellectualité. 

Et l’homme les rejoindra dans cet état en acquérant l’éfat d’oraison, 
parce que ces deux noms désignent une seule et même réalité. « L’orai- 
son est l’activité propre de l'intelligence ; autrement dit l'emploi le 
meilleur et adéquat de celle-ci » (De Or., 84). La dignité de l’intellect 
(et l’intellect c’est l’homme, cf. Cent. I, 6) tient à ce que seul, de tous 
les être devenus, il est capable de la science de la Saïnte Trinité. Il 
est en quelque sorte la fin de toute la création, puisque celle-ci a été 
construite tout entière en vue de faire connaître Dieu. Mais tandis 
que tout le reste ne peut que manifester à d’autres la toute-puissance 
et la sagesse divines, l'intelligence est image de Dieu, précisément par 
son aptitude à Le connaître, puisque toute connaissance suppose une 
ressemblance. Gnose de la Sainte Trinité et théologie : deux noms pour 
la contemplation suprême ; et un troisième nom de la même c’est : 
oraison véritable. Car « Si tu es théologien tu prieras vraiment ; et si tu 
pries vraiment, tu es théologien » (De Or., 60). Le théologien, dans cette 
langue, ce n’est pas le scolastique ou le philosophe qui spécule sur la 
divinité ; c’est le mystique arrivé, par l’ascèse et par la contemplation 
spirituelle des êtres créés, à la vision de Dieu. N’avons-nous pas déjà 
lu que « l’oraison est un état de l'intelligence, réalisé seulement sous 
la lumière de la Sainte Trinité » ? (Cent. Suppl., 30). C’est pour cette 
raison que revient si souvent l’expression év xatpé mpooevyñc — au 
temps de la prière. : 

L’état d’oraison, c’est donc l’état premier, l’état d’intellect, l’état 
de pure intellectualité, l’état angélique, l’état pacifique. Quand lin- 
telligence prend conscience de cet état, elle se voit elle-même, et en se 
voyant elle-même, elle voit Dieu in speculo. Un chapitre du Practicos 
résume cette doctrine : « Quand l'intelligence se sera dépouillée du 
vieil homme et aura revêtu l’homme (nouveau) de la grâce, alors elle 
verra son éfat propre au temps de la prière, semblable au saphir ou à la 
couleur du ciel, état que l’Ecriture appelle aussi lieu de Dieu, et qui 
fut vu des anciens sur le Mont Sinaï » (cf. Exode, 24). 

Cette rédaction, Evagre la répète à peu près littéralement dans 
quatre ou cinq de ses écrits (Bousset, A pophthegmata, p. 286) : signe du 
prix qu’il y attachait. 
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Seulement, est-ce là la solution du problème de l’oraison continuelle ? 
Il faudrait pour cela que cet éfat de prière, une fois acquis, persistât sans 
défaillance. Il ne semble pas que ce soit possible, ni en soi, ni selon la 
pensée d’Evagre. Ce xaupdc mpocevyñc, où se réalise la xaréoraotç mpooevyñc, 
en limite aussi la durée. Aucun maître spirituel n’a jamais enseigné que 
l'expérience mystique la plus haute puisse durer longtemps. Il y aura 
bien, à une époque tardive, des visions qui se prolongent, s’il faut en 
croire les biographes, des heures, des jours et même des semaines 
(S. Sabas le Jeune en eut une de quarante jours, sa Vie par Philothée 
Kokkinos, éd. A. PAPADOPOULOS-KERAMEUS, Anal. Hierosol. Stachyol., 
t. 5, p. 274, 20 sq). Mais de tels phénomènes n’ont rien à voir avec le 
commandement évangélique de prier sans cesse ; et si les anciens spi- 
rituels avaient seulement pu penser à quelque chose de cette espèce, 
ils ne l’auraient certainement pas proposé à l’imitation ou à l’ambition 
de tout le monde. Or, l’oraison continuelle est pour tout le monde. Les 
messaliens avec leur Grand Charisme inamissible se reconnaîtraient 
peut-être dans un état mystique devenu l’ordinaire de la vie; mais ni 
. Evagre ni l’ensemble de ses partisans ne sont messaliens. 


C. — Deux sortes d’oraison pure 


Nous avons laissé de côté un dernier concept dont l’analyse nous 
mènera plus près de la solution; c’est le concept d’oraison pure. Il nous 
ramènera des abstractions philosophiques évagriennes dans la vie 
réelle des ascètes simplement chrétiens. Car sous cette dénomination 
identique se cache plus d’un sens. L'expression est tellement fréquente 
dans la littérature spirituelle grecque et syriaque, qu’on n’en finirait 
pas de donner des références (cf. celles de M. Viller dans R. A. M., XI, 
1930, p. 251 notes ; auxquelles nous ajouterons pas mal d’autres, en en 
laissant sciemment de côté un grand nombre). Dans la Sainte-Ecriture 
(du moins dans le N. T.) elle ne se ‘trouve pas matériellement ; mais 
on y trouve une doctrine sur la pureté de la prière. Celle du pharisien 
évidemment se souille elle-même en se pensant et en se prononçant ; 
et les auteurs spirituels ne manqueront pas d’y faire allusion (p. ex., 
Evagre lui-même, Or., 102). Là, l’impureté vient de la suffisance, et 
du mépris pour autrui. Saint Paul recommande aux hommes de « prier 
en tout lieu, élevant des mains saintes (éotovc), sans colère ni Stxloytouéc 
(1, Tim., 2, 8). Ailleurs (2 Tim., 2, 22) il parle de « ceux qui invoquent 
le Seigneur &’un cœur pur ». Là aussi donc, il s’agit d’une pureté'morale. 
Le mot de ces textes qui aura le plus de retentissement, c’est « sans 
colère ni dialogismos ». Que la colère empêche la pureté de la prière, 
c’est un enseignement évangélique (Mt., 5, 24), ainsi glosé par Evagre : 
« Laisse ton offrande devant l’autel et va d’abord te réconcilier avec 
ton frère; puis tu viendras et prieras sans trouble. Car la rancune 
aveugle la faculté maîtresse de celui qui prie et enténèbre ses oraisons » 
(De Or., 21; cf. Antirrh. Colère, passim). Quant à dtxhoyiouoc, cela 
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pourrait signifier simplement discussion, et même dispute. Pendant la 
prière, il ne peut s’agir que de discussion intérieure, d’« agitation de 
pensées » (trad. Crampon). C’est encore une mise en garde d’ordre 
moral. Maïs ce terme permettra aux ascètes philosophes de raccrocher 
leurs théories à l’Ecriture. Dialogismos, plus souvent logismos, ont en 
effet aussi un sens philosophique ; et le concept d’oraison pure prendra 
une coloration différente suivant que les logismes à en exclure sont 
pris dans une acception purement morale ou qu’on leur donne une 
portée intellectuelle ; plus précisément : suivant que l’on exclut les 
pensées uniquement parce qu’elles souillent l’Âme ou que l’on considère 
toute pensée comme un obstacle à l’oraison. Il y a, en effet, une pureté 
mentale, une pureté du voÿc, et non pas seulement une pureté de l’âme. 
La pureté de l’âme permettra de faire des demandes et des interces- 
sions à Dieu ; mais la roocevyf au sens propre ci-dessus défini et analysé 
exige quelque chose de plus : l’exclusion de tout concept, de toute 
multiplicité, de tout raisonnement (cf., De Or., 55-57, et commentaire 
dans R.A.M., XV, p. 86 sq.). C’est encore un éfat, et par excellence, non 
parce qu’il dure longtemps, mais parce qu’il exclut les actes ; son nom, 
nous l’avons déjà vu, c’est xuréotaous voéc, l’état de pureintellectualité ; 
ses qualificatifs : &veideoc, sans figure ; &opwpos où éu6ppwToc, sans forme ; 
&vaioôntoc, non-sensible ; #vA\oc, immatériel; youvéc, dépouillé de tout ce qui 
n’est pas purement intellectuel : &tôrwroc, sans nulle empreinte de choses 
créées ; éroixthoc, sans multiplicité ; éxhavñc, sans déviation ; ou finale- 
ment &An0nc sans errement, c’est-à-dire véritable. Le traité de l’oraison 
de « Saint Nil », et d’autres écrits d’Evagre ou de son école, reviennent 
très souvent sur cet état, sur ses qualités, sur les moyens de l’acquérir. 
Nul cependant ne le fait davantage que « Théodore d’Edesse », c’est-à- 
dire un inconnu qui a donné ce nom à une Centurie de teneur éva- 
grienne. Sur l’oraison pure il ne tarit pas d’éloges, et il la veut perpé- 
tuelle (chap. 16), selon le précepte de l’évangile ; ou du moins « presque 
(oyxeddv eireiv) incessante et ininterrompue » (chap. 60). Elle est « un 
rempart assuré, un port tranquille, la sauvegarde des vertus, la des- 
truction des passions, le tonique (sdrovix) de l’âmeé, le purgatif de l’in- 
telligence, le repos des fatigués, la consolation des endeuillés ». Le plus 
grand éloge qu’il puisse en faire consiste à répéter en série toutes les 
définitions qui en ont été données : « L’oraison est commerce avec Dieu, 
contemplation des choses invisibles, occupation des anges, essor du 
bien, substance des choses espérées (Hébr., 11, 1 — la foi !). A cette 
reine des vertus, Ô ascète, attache-toi de tout ton pouvoir : prie le jour 
et la nuit, dans la tristesse et l’allégresse ; prie avec crainte et tremble- 
ment, avec un esprit sobre et éveillé, pour que ta prière soit agréable 
à Dieu... » (chap. 60). 

Cette fin de chapitre, montre excellemment que «Théodore d’Edesse » 
n’a pas suse maintenir sur le plan de l’oraison pure évagrienne, tout en 
répétant les formules qui ne conviennent qu’à elle. L’oraison pure, état 
intellectuel pur, vue de la Sainte Trinité, etc., ne comporte aucune 
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tristesse. Dans les étapes inférieures, « il y a fatigue et lutte; dans la 
contemplation de la Sainte Trinité, une paix et une tranquillité inef- 
fable » (Cent., I, 65). C’est mêmela condition naturelle de l'intelligence 
(De Or., 60) ; tout ce qui l’en fait sortir : passions, raisonnements, mul- 
tiplicité de concepts, est contraire à sa nature. Si l’on veut pousser : 
jusqu’au bout la logique de cette doctrine, il faudra dire que l’état 
d’oraison est l’état normal de l’intellect (et donc de l’ange et de 
l’homme) ; tandis que tout ce qui l’interrompt ou le trouble est anti- 
naturel. Mais pareil état ne se commande pas « jour et nuit, dans la 
tristesse et dans l’allégresse ». Tout ce qu’il est raisonnable de faire, 
c’est de le proposer comme objet d’ambition, comme but à atteindre 
au prix des moyens qu’il nous reste à étudier. On ne commande pas à 
un malade de donner perpétuellement et immédiatement des preuves 
de sa belle santé, à moins qu’on ne soit le médecin par excellence ; on 
lui conseille seulement de se soigner et de s’essayer progressivement à 
développer ses forces par des exercices proportionnés. 

Avant d’en venir aux règles de cette thérapeutique, il faut ajouter 
que beaucoup d’auteurs spirituels orientaux anciens ont pris l’expres- 
sion « oraison pure » dans un sens moins vertigineux et plus accessible. 
Evagre lui-même ne s’en tient pas toujours à la définition rigoureuse 
que nous avons lue dans Cent., Suppl., 29. Et cela explique comment 
« Théodore d’Edesse » a pu, sans s’en apercevoir, passer d’un sens à un 
autre. La prière n’est pas seulement « commerce de l'intelligence avec 
Dieu » ou «ascension de l’intelligence vers Dieu», ou «un état de l’intel- 
ligence destructeur de toutes pensées terrestres » (cf. la liste des défini- 
tions publiées par F. Diekamp dans Doctrina Patrum de Incarnatione 
Verbi, Münster i. W., 1907, p. 264) ; elle est tout bonnement, pour la 
plupart des hommes, y compris les chrétiens qui ont lu l'Evangile, «une 
demande faite à Dieu ». Et là aussi, il y a une pureté ou une impureté : 
« La prière accompagnée d’actions mauvaises est impure, et pour cela 
Dieu ne l’agrée pas. La prière accompagnée de bonnes actions est pure 
et agréable à Dieu », écrivait Porphyre (Lettre à Marcella, cf. R.S.R., 
XXTIII, 1933, p. 112), qui n’aurait jamais eu l’idée d’appeler prière cet 
état supérieur de sagesse qu’il décrit si complaisamment à sa corres- 
pondante (1. c., Nauck, Jamblichi de Vita Pythagorica liber, S. Péters- 
bourg, 1884, p. 284 sq.). Saint Maxime le Confesseur, qui connaît son 
Evagre et qui a lu beaucoup d’autres théologiens, distingue (ou du 
moins donne à son scholiaste l’occasion de distinguer) trois étapes 
d’oraison selon les trois degrés de la vie spirituelle : celle du practicos, 
c’est la demande des vertus ; celle du physicos, c’est la demande de la 
connaissance « scientifique » des êtres ; celle du théologien, c’est l’inef- 
fable silence (Ad Thal., q. 25 PG 90.340 schol. 14) (6). 


(6) Cfr. De Char., II, 6 où Maxime distingue deux états d’oraison pure, l’un 
pour les actifs, l’autre pour les contemplatifs. Plutôt que de l’Evagre, c’est là une 


trace de réaction contre Evagre. Voir la note de J. PEGON, Sources chrétiennes 
99572 
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Dans le langage ordinaire les deux premiers degrés devraient s’ap- 
peler plutôt Sénou que roocevyn. En tout cas, si l’on emploie ce dernier 
mot pour les trois degrés, il y a une équivoque : les deux premiers de- 
mandent, le troisième ne demande plus rien, sans doute parce qu’il 
comporte le sentiment de n’avoir plus rien à demander, ayant obtenu 
le suprême désirable. Cependant, les deux degrés inférieurs seront 
purs à leur manière, en demandant purement et simplement ce qui 
leur convient au point où ils en sont de la voie du salut. C’est du reste 
la seule chose qu’ils peuvent faire : on ne saurait contrefaire l’état 
d’oraison (Or., 145) (qui) «est un habitus impassible ravissant l’intelli- 
gence par un amour suprême, sur les cimes intellectuelles » (Or., 52) ; 
pas plus qu’on ne saurait courir quand on est ligoté (Or., 71) ; ou avoir 
une vision oculaire nette avec des yeux troubles (Or., 64). C’est pour- 
quoi il faut «prier premièrement pour être purifié des passions, deuxiè- 
mement pour être délivré de l’ignorance... » (Or., 37). Il faut « chercher 
uniquement la justice et le règne, c’est-à-dire la vertu et la science 
spirituelle... » (Or., 38). Surtout il faut exclure de la prière elle-même 
tous les vices qui pourraient l’entacher : en particulier la vaine gloire 
(Or., 40), tout mensonge et tout serment (Or., 127), etc... 

Contentons-nous ici de citer quelques auteurs qui entendent la 
pureté de la prière dans ce sens. Un apophthegme antique pose net- 
tement la question : « Qu’est-ce que la prière pure » ? — Le 
vieillard dit : « Celle qui comporte peu de mots et beaucoup d’ac- 
tions. Car si tes actions ne surpassent pas ta demande, tes prières ne 
sont que des mots, vides de semences » (Wallis-Budge, The paradise of 
the Fathers, II, 1907, n. 695). La vie de sainte Synclétique fait de la 
xa40xp% rpooevyh une arme de combat spirituel ( Vita Syncl., XXIX, Cote- 
lier, p. 220 ; cf. n. XIX, p. 212) parallèlement à l’ascèse. Ce n’est donc 
pas l’oraison des sommets. De même lisons-nous dans la vie de saint 
Hypace (Leipzig, 1895, p. 64) que ce saint supplie ses enfants de ne pas 
l’irriter, parce que quand il se fâche il constate que sa prière n’est pas 
pure. Ce qui rappelle le texte de saint Paul cité plus haut (1 Tim., 2, 8). 

Et encore, quand le De Malignis Cogitationibus (qui est substan- 
tiellement d’'Evagre) déclare que la colère chasse l’oraison pure (n. 5, 
cf. n. 16 fin et 24 début), il ne semble pas qu’il s’agisse seulement de 
« l’état intellectuel suprême ». Toute impureté contamine la prière, 
comme le dit déjà Origène : l’oraison pure est impossible tant que la 
xaréoraoic de l’Âme est impure (/n Prov., XIX PG, 17.208C). C’est sous 
cette forme négative ‘que nous rencontrons d’ordinaire cet enseigne- 
ment : mais ceux qui le comprendront au sens positif et nommeront 
oraison pure toute prière d’une âme pure, ne le fausseront pas. Chez 
les Syriens qui ne connaissent pas encore les théories d'Evagre, la doc- 
trine sur ce point s’affirme très simplement, sur la base de la Sainte 
Ecriture, par exemple chez Aphraate : la prière est pure aux mêmes 
conditions que le jeûne (Démonstrat., IV, I Parisot, p. 188 et sq) : c’est- 
à-dire à condition que la conscience soit pure. L’impureté la plus à 
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. craindre, c’est le défaut de charité fraternelle, surtout le refus de par- 
donner, la rancune. Tous les anciens maîtres de l’oraison inculquent 
l'importance de ce point, y compris Evagre. Seulement leurs idées phi- 
losophiques ne leur permettent pas toujours de donner le nom d’orai- 
son pure à cette prière moralement parfaite, parce qu’ils ambitionnent 
un état intellectuellement sans défaut ni distraction. 

Nous en avons assez dit sur ces deux tendances. Il reste à les appré- 
cier selon la théologie et selon la psychologie. Et un mot à dire sur leur 
histoire réelle. — La théologie, par elle-même, n’aurait sans doute 
jamais imaginé cette identification de la prière parfaite avec la contem- 
plation de la Sainte Trinité. Elle en serait restée à l’exégèse commune, 
avec tous ceux qui ont commenté les textes évangéliques sur la prière: 
continuelle : avec Origène, Aphraate, saint Augustin, les plus grands 
représentants des trois portions principales de l'Eglise, elle aurait 
continué à dire que celui-là prie toujours qui prie quelques fois par 
jour et qui entre ces divers moments de prière explicite, ne fait que des 
œuvres bonnes, prière implicite. Que l’on ne cesse de prier que « si 
justus esse desistat » (Orig., In L. I Reg., Hom. I, Bährens, p. 15 et sq), 
si l’on cesse d’être juste. L’état d’oraison aurait été l’état de justice, 
« l’état de grâce » soutenu, à certaines «heures », de prières actives. Elle 
aurait continué à penser que de « faire des œuvres qui plaisent à Dieu : 
procurer du repos aux fatigués, visiter les malades, soutenir les pauvres, 
cela même est oraison » (Aphraate, Dém., 14, Parisot, p. 170). Et la 
charité fraternelle positive eût pu se déployer plus à son aise; sans 
négliger pour autant la prière au sens exclusif, parce que la charité 
fraternelle elle-même, avec ses exigences perpétuelles de renoncement, 
de patience, de dévouement, de désintéressement, nous impose le 
recours à la prière en toutes circonstances (cf. Zbid., Dém., 16, p. 174 
sq'\Dém., 06; p1239, 255 Dem. 8, p2H1E D 20 per) EVANS 
gile n’enseignait pas autre chose, du moins à le lire sans préoccupation 
philosophique apportée d’ailleurs. 

Psychologiquement, l’oraison pure au sens d’Evagre n’est pas acces- 
sible à tout le monde, ni à personne de façon habituelle. Il suffit pour 
s’en convaincre de songer aux conditions qu’elle présuppose, à enten- 
dre ses prédicateurs mêmes. On pourrait aussi interroger l’histoire, si 
nous la connaissions moins mal. Nous ne savons pas combien de chré- 
tiens ont atteint cette oraison-contemplation-vision de Dieu en cette 
vie. Mais nous savons très bien ce que sur ce point ont pensé les maîtres 
spirituels les plus écoutés en Orient. Ils ont unanimement affirmé 
l'extrême rareté de ces dons supérieurs. C’est un lieu commun de se 
lamenter à ce propos : chacun ne prononce ses jérémiades que pour son 
temps ; mais aucun temps ne manque de son Jérémie... Voici seulement 
le plus grand d’entre les byzantins, saint Maxime le Confesseur : « Où 
trouver dans la génération présente l’âme totalement libre de toutes 
pensées passionnelles, et devenue digne de l’oraison pure et immaté- 
rielle, signe du moine intérieur ? » (De Char., IV, 51). « Le Moine inté- 
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rieur » est une expression évagrienne (Commentaire De Or:, 44). — Et le 
plus grand des Syriens, Isaac de Ninive : « Tout comme difficilement 
on trouve parmi dix mille hommes un seul qui ait accompli les comman- 
dements, et qui ait été jugé digne de la pureté de l’âme, ainsi est-il rare 
de rencontrer parmi un grand nombre un seul qui ait obtenu l’oraison 
pure, qui se soit frayé un chemin dans ce domaine et qui ait été jugé 
digne de ce mystère. Ce n’est pas le grand nombre qui est jugé digne 
de l’oraison pure, mais quelques-uns seulement. Quant au mystère 
qui est par-delà, difficilement trouvera-t-on en chaque génération un 
seul homme qui se soit approché de cette connaissance de la grâce de 
Dieu » (Isaac de Ninive, éd., Bedjan, p. 167). 


D. — Ze « souvenir de Dieu » 


S’il en est ainsi, qui sommes-nous pour contredire des autorités si 
hautes ? Acceptons donc leur verdict : la presque totalité des gens, 
même des moines et des hésychastes, doivent renoncer à trouver 
l’union à Dieu par cet état d’oraison, état d’intellect pur, vision de la 
Sainte Trinité. Aussi bien les plus réalistes des Pères y ont-ils renoncé 
eux-mêmes, ou du moins n’en ont-ils pas parlé. A la place de ces ambi- 
tions capiteuses, ils ont recommandé de cultiver un éfat d'apparence 
plus humble, mais peut-être tout aussi excellent, et en tout cas beau- 
coup plus accessible, encore que lui aussi ne laisse pas de présenter 
bien des difficultés. Son nom classique est uvaun 0eoù : souvenir de Dieu. 

Le premier à en avoir parlé d’une façon explicite, c’est, semble-t-il, 
Philon d'Alexandrie. Mais auparavant les Stoïciens avaient amorcé 
une théorie de la mémoire. C’est, disait Zénon, le Onoavodc Tv oavraotdy : 
le dépôt où se conservent les phantasmes, c’est-à-dire non pas seule- 
ment les images reçues par les sens, mais aussi des concepts formés par 
la raison ; en un mot de tout ce qui s’imprime dans l’âme. De multiples 
souvenirs analogues constituent l’expérience ; de multiples compré- 
hensions retenues par la mémoire constituent la science. La mémoire, 
c’est la faculté qui rend durable et permanent ce qui sans elle serait 
fugitif (L6wuoc tôrwoic, Plutarque, De Comm. Not., chap. 47, p. 1085a). 
Les stoïciens n’ont pas poussé plus loin leur analyse. Mais cela suffisait, 
ou n’était même pas nécessaire, pour comprendre que dans la ligne 
du souvenir il y avait une solution possible du problème de l'union 

‘ permanente à Dieu. Aristote avait du reste poussé beaucoup plus loin 
la psychologie de la mémoire et de la réminiscence, et Philon connaissait 
son Aristote. Quoiqu'il en soit, il nous raconte que les héros de son 
« De vita Contemplativa », les Thérapeutes, avaient «toujours sans 
oubli aucun, le souvenir de Dieu; tellement que même en rêve ils 
n’imaginaient rien d’autre que la beauté des vertus et des puissances 
divines. Beaucoup d’entre eux proféraient même pendant le sommeil, 
par l'effet des songes, les propositions de la sacrée philosophie » (De 
Vila Contemplativa, éd., F.-C. Conybeare, Oxford, 1895, p. 61 sq.). Ce 
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que Philon ajoute immédiatement mérite attention : « Deux fois. per 
jour, ils ont coutume de prier : à l’aube et dans la soirée ». Philon n’a 
pas explicitement l’idée de l’oraison continuelle. 

«Avoir toujours, sans oubli aucun, le souvenir de Dieu ». Telle est la 
visée de cette école. Nous n’allons pas en exposer, l'histoire. Pour l’essen- 
tiel celle-ci se trouve esquissée dans le Dictionnaire de Spiritualité, 
vol. 2, col. 1856-1862. Mais ce qu’il convient de noter, c’est que cette 
spiritualité est beaucoup plus humaïne que l’autre, trop angélique pour 
cette terre. La mémoire, pour « Saint Nil », est le grand ennemi de 
l’oraison pure (De Oratione, 44-46, 61, 68). « L'intelligence a une terrible 
tendance à se laisser saccager par la mémoire au temps de la prière » (44). 
« Le démon est terriblement jaloux de l’homme qui prie et il emploie 
tous les moyens pour lui faire manquer son but. Aussi ne cesse-t-il de 
raviver par la mémoire la pensée des objets. » (46). C’est une véritable 
phobie, pareille à celle que dans des temps plus récents on a eu de l’ima- 
gination. Comme le note J. Pegon : « La folle du logis serait plutôt la 
mémoire que l’imagination ». Disons la mémoire imaginative. — Pour- 
tant cette double faculté est un grand don de Dieu. N’y aurait-il pas 
moyen de s’en servir pour aller à Dieu ? C’est ce qu’ont pensé saint 
Basile, saint Grégoire de Nazianze et d’autres maîtres de la uvñun Oeo. 
Ils ne croient pas que « l’œuvre des six jours n’est que tentation ». On 
ne va pas à Dieu uniquement en oubliant les œuvres de Dieu. Ne 
suffit-il pas de les voir comme telles, pour avoir toujours, sans oubli 
aucun, le souvenir de leur Auteur ? Cependant les Pères n’ignorent pas 
que, psychologiquement, il n’est pas facile de réaliser cette perpétuelle 
vision de l’invisible Créateur au travers de ses visibles créatures. En 
fait, la rencontre de certaines d’entre elles avec nos sens nous détourne 
de la pensée de Dieu plus qu’elle ne nous y ramène ou nous y maintient. 
I1 faut donc quitter les unes, et nous attacher aux autres. Saint Basile 
l'enseigne ex professo dans deux des premiers chapitres de ses « Règles 
Longues » chapitre V : ôz &vayxætov td idée. « Donc, pour que ni par 
les yeux ni par les oreilles nous ne recevions des excitations au péché, 
en nous habituant à lui insensiblement ; pour éviter que des empreintes 
et des images de choses vues et entendues ne demeurent dans l’âme 
pour sa ruine et sa perte ; et pour pouvoir durer dans l’oraison, il faut 
d’abord nous établir à l'écart. » (PG, 31.925 B). Et au chapitre VI : 
ôrt SUGxoov ôu0D ka émuxivIvvov +d Lovkletv. La vie « monastique » est diffi- 
cile et dangereuse : l’homme n’est pas un « animal monastique » 
(chap., IIT, col. 917 A). Ce qui vaut pour les hommes vaut pour les 
choses. Il en est dont il faut nous détourner ; il en est d’autres dont il 
faut nous aider. Saint Basile a écrit aussi un Hexaméron. Et non pas 
pour nous dire de fermer les yeux sur le monde. Ce qu’il demande, dès 
le début, c’est « une âme pure des passions de la chair, non enténébrée 
de soucis temporels, amie du travail, portée à la recherche, regardant 
tout autour (reptoxoxoüox) en quête d’une pensée de Dieu qui soit digne 
de Lui » (In Hexam. hom., I, 1, PG, 29.3 A). Basile lui-même, pendant 
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son enfance passée à la campagne (cf. P. Humbertclaude, La doctrine 
ascétlique de saint Basile de Césarée, p. 119 sq.), aura ainsi « périscopé » 
la nature, pour y trouver Dieu, le « souvenir de Dieu ». Et c’est encore 
ce souvenir qu’il souhaite à ses auditeurs d’emporter de ses homélies 
sur l’œuvre des six-jours (In Hex. hom., IX, 6, PG, 29.208 B). Sa spiri- 
tualité n’est pas comme celle de son ex-disciple Evagre une spiritualité 
de philosophe en chambre ou en cellule. Elle est incarnée, comme l’âme 
qui doit en vivre; elle s’acclimate dans cet univers pour y vivre de 
Dieu. 

Le secret de l’ascension vers Dieu ne s’appelle pas seulement, comme 
chez Evagre, &ré0eouc : suppression, exclusion, oubli, en vue d’une 
catharsis mentale ; ce qu’il faut oublier, ce sont « nos mœurs d’autre- 
fois », nos «attachements passionnels », parce que sans cette « anacho- 
rèse » nous ne saurions porter partout avec nous « par le moyen d’un 
perpétuel et pur souvenir, la sainte pensée de Dieu empreinte dans 
notre âme comme un sceau indélébile » (Reg. fus. tr., V, 2 PG, 31.921 
AB). En peu de mots, ce qu’il faut exclure, c’est ce qui nous arrache au 
« si précieux souvenir de Dieu » (L.c., VI, 2, col. 928 B). Il est parfaite- 
ment possible de transporter ce souvenir partout, y compris (malgré 
les messaliens) dans les travaux matériels. Les occupations autres que 
la prière, non seulement n’empêchent pas de prier de bouche ou de 
cœur, elles en fournissent même l’occasion, le stimulant, et pour ainsi 
dire la matière première. Quoi de plus naturel, en vivant et en agissant, 
que « de joindre des actions de grâces pour remercier Celui qui a donné 
à nos mains la force d’agir, et à notre esprit la lumière et l’intelligence 
qui nous a rendus capables de la connaissance des arts, et qui nous a 
fourni la matière des instruments que nous employons pour travailler, 
et celle dont nous faisons nos ouvrages » (lc., XX XVII, 2, col. 1012 C) ? 

Le souvenir de Dieu s’entretient par la gratitude, et on comprend 
que celle-ci puisse être perpétuelle, parce que, sans compter les nou- 
veaux bienfaits de Dieu que nous apporte chaque instant, les meilleurs 
d’entre eux durent toujours, pour le temps et pour l’éternité. Un pas- 
sage de Marc l’Ermite montrera comme cette spiritualité prend au 
sérieux le semper et ubique gratias agere de la liturgie, de toutes les 
liturgies. « Le commencement de ton profit selon Dieu, mon enfant, 
voici quel il doit être. Sans aucun oubli, d’une mémoire indéfectible, 
dans une incessante méditation, il faut récapituler toutes les providen- 
ces et tous les bienfaits qui te sont échus de la part de Dieu ami des 
hommes, pour le salut de ton âme, sans permettre par négligence que 
la méchanceté les recouvre d’un voile d’oubli, et que se perde le souve- 
nir des nombreuses et grandes faveurs reçues, ce qui t’amènerait à 
passer le reste de tes jours sans profit dans l’ingratitude » ( Ad Nico- 
laum Præcepta, n. 2, PG, 65.1029 C D). Après avoir recommandé la 
reconnaissance, avec une richesse de vocabulaire qui démontre à elle 
seule combien cette idée lui est chère, Marc en énumère les heureux 
fruits ; après une longue énumération, une phrase résume tout : « Celui 
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donc qui toujours et partout maintient vive cette pensée, et qui n’ou- 
blie pas de tels bienfaits, est pris de honte, il se redresse, il se force à 
l'exercice de toute vertu, il est toujours dispos pour toute œuvre de 
justice, toujours prêt à faire la volonté de Dieu » (L.c., col. 1032 C). Ou 
comme il est dit encore : De cette manière, «le cœur s’excite à rendre à 
Dieu selon ton pouvoir une vie de stricte observance, un comporte- 
ment vertueux, une conscience délicate, une parole appropriée, à te 
donner toi-même tout entier à Dieu, ému que tu es du souvenir de si 
grands biens dont tu as bénéficié de la part du bon et aimant Seigneur, 
à ce point que par l’effet de ce souvenir des bienfaits, et davantage 
encore par la collaboration de la grâce d’en haut, « d’une façon en 
quelqué sorte automatique » (xdrou&rw rit tome), ton cœur est blessé 
d'amour et de désir... » (L.c., n. 6, col. 1037 B). 

Suivre cette voie, c’est évidemment s’acheminer à un perpétuel 
«souvenir de Dieu » et par le fait même à une prière continuelle, parce 
que ce souvenir constitue à coup sûr une ôpuAix vod tpùc Üeov, une union 
de l’esprit et du cœur avec Dieu. 

Cette spiritualité réalise donc la perpétuité de l’oraison en utilisant 
les créatures et en faisant appel à l’un des plus beaux sentiments du 
cœur humain. On peut remarquer cependant que l’oraison ainsi cultivée 
et obtenue est moins une prière de demande qu’une «confession » (Marc 
Erm., L. c., n. 2, col. 1029 D). De plus elle ne semble pas avoir prôné 
spécialement la pratique des « prières courtes et véhémentes ». Et 
encore, ne risque-t-elle pas de trop tendre l’arc ? 


I. HAUSHERE, S. J. 
(A suivre). 


NOTES ET DOCUMENTS 


e 


Désintéressement du chrétien 


Des incroyants critiquent durement la morale chrétienne, la disent 
viciée, même religieusement, parce qu’elle s’appuie sur des mobiles 
intéressés, particulièrement sur la promesse ou la menace de rétribu- 
tions posthumes. Quelle fut sur ce point la pensée de Paul, le premier 
écrivain chrétien, le premier qui ait ébauché une esquisse de la doctrine 
nouvelle, dans son dogme et dans sa morale, disons plutôt dans ses 
directives de conduite ? Il ne met pas de distinction ni de séparation 
entre morale et religion. 

Le R.P. Georges Didier vient d'écrire sur le sujet un ouvrage très 
étudié (1). Nous utilisons ses recherches très solides, quoique volon- 
tairement incomplètes, pour présenter une vue d’ensemble sur cette 
question. 

Saul, rabbin, tenait des principes de moralité très élevés : agir pour 
la gloire de Dieu, l’imiter, sanctifier son nom. Devenu chrétien, il n’a 
pas à répudier cet idéal : sa croyance, inspirée de l’illumination de 
Damas, confirme, en les enrichissant et transfigurant, ses convictions 
anciennes. Il tenait naguère des mobiles d’action, en quelque manière 
théoriques et extrinsèques à lui-même ; désormais, dans le Christ qui 
l’a saisi, qui anime et qui est toute sa vie, il possède au plus profond de 
lui-même, non un mobile, mais un moteur, à l'impulsion duquel il ne 
veut ni ne peut se soustraire. Le Christ, vivant en lui, le transforme en 
un autre lui-même, le pousse à reproduire toutes ses vertus, son image 
intégrale. L’Apôtre peut assurer qu’il s’est fait l’imitateur du Seigneur : 
traduction et expression extérieure du mouvement intérieur qui le 
soulève. A ses disciples, à ceux qui ne vivent pas pleinement sa vie 
chrétienne, il ne peut proposer que de l’imiter lui-même pour arriver à 


(1) Georges Diprer, Désintéressement du chrétien. La Rétribution dans la 
morale de saint Paul, 23 X 14 ctm., 254 pages,}\Paris, Aubier (coll. Théologie, 32), 


1955. 
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l’imitation du Christ ; à mesure qu’ils avanceront dans cette voie, ils 
seront, eux aussi, saisis par le Christ, animés par sa vie divine. Notre 
auteur montre à satiété que c’est cette parfaite « assimilation au 
Christ » que doit poursuivre le chrétien. 

Toutefois, le docteur juif n’abandonne pas une des traditions fon- 
damentales, qui s’enracine dans les plus anciennes prédications des 
Prophètes : l’attente de la résurrection et du jugement général qu’erle 
doit permettre. Sur ce point encore ses convictions, en se transfigurant, 
se font plus intimes et personnelles. Le juge souverain, celui qui vivi- 
fiera tous les hommes, c’est le Christ. Du coup une. unité organique 
apparaît entre ses principes d’action et son espérance : des deux côtés 
le Christ : le Christ triomphant de ses ennemis, manifestant sa gloire ; 
mais aussi le Christ se communiquant, non plus dans le clair-obscur de 
la foi, mais dans la pleine lumière du face à face ; dans une connaïis- 
sance analogue à celle que Dieu à de sa créature. Dans l’au-delà 
s'achève ce qui était commencé ici-bas : cet achèvement est néces- 
saire pour que se réalise la plénitude du corps mystique du Christ 
et aussi la plénitude de la vie chrétienne, la plénitude du chrétien. 
Donc impossible de renoncer à cette espérance bienheureuse. Il 
serait injuste de taxer d’intéressée cette attente passionnée de la 
parousie, que Paul manifeste tout au long de sa vie. Il est donc naturel 
que l’Apôtre, dans ses lettres, présente cette double considération. Il 
conviendra même pour des commençants, encore incomplètement 
dépouillés de leurs habitudes et vices païens, de rappeler la perspective 
de la résurrection et du jugement et d’y insister, tant pour stimuler 
leur courage que pour leur inspirer une juste crainte des châtiments 
qui les menacent. 

Des lecteurs superficiels pourraient croire, et d’ailleurs aussi des 
commentateurs autorisés affirment, que ces fréquents rappels des fins 
dernières et également l’évocation d’un salaire, sont un des mobiles 
essentiels de la morale paulinienne. Il importait donc de rétablir les 
véritables proportions, c’est à quoi s’est appliqué le P. Didier : tâche 
ingrate : il fallait considérer séparément et isolés du contexte général, 
les passages des épîtres, soit dogmatiques, soit surtout parénétiques, 
qui paraissent présenter des mobiles moraux intéressés. Ce labeur, 
difficile, a été accompli avec minutie et conscience. 

Les épîtres sont passées en revue dans leur ordre chronologique ; les 
péricopes à considérer sont présentées dans une traduction très exacte, 
tenant compte des variantes les meilleures. Sont ensuite transcrites ou 
analysées les exégèses de tous les commentateurs considérables, depuis 
les plus anciens, en particulier S.-J, Chrysostome — le commentateur 
par excellence, jusqu'aux plus modernes, catholiques ou non. Sur le 
nombre se rencontrent assez souvent des interprétations, qui attribuent 
trop généreusement à l’Apôtre des mobiles moraux intéressés, alors 
que d’autres, aussi pertinentes, discernent avec raison l'esprit pro- 
fond de ces considérations. Il fallait donc peser judicieusement ces 
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différentes interprétations, se tenir à la plus compréhensive. On com- 
prend que ce choix soit souvent malaisé, surtout quand les commen- 
tateurs opposés sont de même autorité. Nous avons l’impression que 
parfois le souci de la thèse à établir a conduit à des distinctions sub- 
tiles. Les conclusions générales nous paraissent incontestables et 
exactement balancées. 

Une des plus importantes et bien connue de tout familier de saint 
Paul : le dogme commande les consignes pratiques ; il n’y a donc pas 
d'opposition entre les deux séries. En outre, nous devons ne pas oublier 
que sur le même sujet l’Apôtre tient et propose des vues, qui nous 
paraissent différentes, mais qui s’accordent au plan le plus élevé. 

Et voici des affirmations, qui paraissent contredire la thèse géné- 
rale : « Comme le Christ, saint Paul souligne que le Seigneur rendra à 
chacun selon ses œuvres. Sans craindre le mot de salaire, il insiste sur 
la proportion entre ce salaire et la peine de l’ouvrier ou la valeur de 
l'œuvre. La souffrance portée pour Dieu produit un poids éternel de 
gloire, tout comme l’injustice reçoit sa rétribution.. L’analyse critique 
du contexte a plusieurs fois confirmé que saint Paul entendait inquié- 
ter pécheurs ou médiocres par la perspective de châtiments temporels 
ou eschatologiques. Parallèlement, il évoque la récompense suprême 
pour consoler, encourager, fortifier, voire provoquer à la générosité ou 
au sacrifice... Saint Paul, pas plus que son Maître, n’éprouve aucun 
scrupule à contenir dans la crainte, à soutenir par l’espoir la vie morale 
des fidèles. » (p. 219, sq.). 

Serait-il le mainteneur d’une morale intéressée ? N'oublions pas que 
ces points de vue, même quand ils sont présentés dans une exhortation, 
n’annihilent pas la doctrine générale de la vie dans le Christ. Par 
ailleurs, en bien des cas on montre que la considération, qu’on peut 
dire intéressée, intervient de manière secondaire, discrète, ombre légère 
qui n’obscurcit pas la lumière souveraine. 

Question capitale : cette doctrine d’action religieuse et morale est- 
elle celle de Jésus ? Notre auteur n’a pas de peine à montrer que le 
quatrième évangile présente une conception qu’on peut appeler mys- 
tique : la vie du chrétien est constamment animée par le Père et le Fils, 
qui font en lui leur demeure, et par l'Esprit qu’ils nous communiquent. 
Mais que lisons-nous dans les Synoptiques ? Dès les premières lignes 
du Discours sur la montagne, il est question de salaire et de bonheur, 
nous attendant au ciel : souvent nous inquiètent le feu de la géhenne, 
les grincements de dents, les derniers jugements, dans lesquels les justes 
seront séparés des impies. Suffit-il d'assurer « que souvent les paroles 
du Christ ne visent qu’à provoquer le choc de la première conversion, — 
— appel à la pénitence qui ne saurait épuiser les motifs de la vie chré- 
tienne » (p. 16) ? Voici une indication éclairante : la main, qui a 
rédigé le quatrième évangile, trace dans la première épître johannique 
des invitations à se conduire de manière à n’avoir pas à rougir au 
moment de la parousie, mot caractéristique de Paul et de Matthieu. 
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Ceci nous laisse comprendre qu’à côté de l'Evangile spirituel, il y avait, 
et il y a toujours, place Pour une catéchèse moins sublime, s’efforçant 
de saisir les âmes par les considérations qui pouvaient les toucher plus 
immédiatement, crainte et espoir. N'oublions pas la note de l’Imita- 
tion (I, 24, $ 7): « Il est bon que, si l’amour ne te détourne pas encore 
du mal, tout au moins la crainte de l’enfer te retienne ». 


J. BONSIRVEN, S. J. 


Note sur l’évolution du genre apophtegmatique 


Les collections d’Apophtegmata Patrum ayant été incessamment 
recopiées, traduites et remaniées durant tout le Moyen-Age, il arrive 
que la même pièce se retrouve dans plusieurs collections sous une 
forme plus ou moins transformée. De telles pièces doivent retenir 
principalement notre attention, car c’est en grande partie grâce à 
elles que pourra être retracée l’évolution aussi bien des collections 
d’apophtegmes que du genre apophtegmatique lui-même. 

C’est une de ces pièces privilégiées que nous nous proposons d’étu- 
dier dans la présente Note, celle qui contient l’interprétation symbo- 
lique de la rencontre d’Elisée et de la Sunamite (IV Reg. 4, 8-37). 

A travers les diverses collections grecques et latines des Apophteg- 
mata Patrum, on retrouve cet apophtegme sous au moins cinq formes 
différentes. Nous nous efforcerons d’établir une comparaison entre ces 
diverses formes, afin de suivre, dans la mesure du possible, l’évolution 
subie par cette pièce au cours de ses multiples retranscriptions et 
remaniements. Nous analyserons successivement le texte de la col- 
lection Côtelier reproduite par Migne (1), puis celui du MS. Paris. Gr. 
1598 (2), puis les trois traductions latines éditées par Rosweyde dans 
ses Vitae Patrum : la traduction du sous-diacre Jean (3), celle de 
Paschasius (4), enfin celle de Martinus Dumiensis (5). 

Ces cinq témoins nous attestent trois traditions différentes du même 
apophtegme. 


(1) P.G. 65.248 A. La même tradition nous est fournie, à de minimes variantes 
près, par bien d’autres collections inédites, par exemple celle des MS. Coislin. 
127, fol. 16 va, Coislin. 232, fol. 90 v, Burney 50, t. II, fol. 3r, etc... Nous la dé- 
signerons ici par le sigle G. 

(2) MS. Paris. gr. 1598, fol. 99 va, écrit en 993 par le moine Jean pour la Laure 
de Saint Sabas. Nous le désignerons ici par le sigle P. 

(3) Rosweyde, Vitae Patrum, livre VI — Verba seniorum traduits en latin par 
Jean, ch. I, n° 7; - reproduit par Migne, P.L. 73, 994 A. Nous le désignerons ici 
par le sigle J. 


(4) id., livre VII — verba seniorum traduits en latin par Paschasius, 
ch. XXX VII, n°4; - P.L. 73,1055 A-B. Nous le désignerons ici par le sigle Pa. 
(5) id., Appendix — aegypliorum patrum sententiae, traduits en latin par 


Martinus Dumiensis, n° 16 ; - P.L. 74,385 B. Nous le désignerons ici par le sigle M. 
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Première tradition : G. 


Dans la collection éditée par Côtelier (G), cet apophtegme est le 
premier du groupe attribué à abba Kronios, et se présénte sous la 
forme suivante : 


?AJeropdc Éon T& 466à Kpoyo * siré nor Éfua . Kai Aéyer «dré OT Ev T@ 
2NPeïv rdv 'Eloowtov todc Thv Doœopaviriv edpev adThv Lh ÉXOVONV TPEYLL 
ueré riwvoc * ouvéAufev odv al Érexe Où T6 mapovoiuc ’ElMooxiou. Aéyer 
SE adré 6 &dekpéc * Ti éort Tù bu Tobro; Kai Aéyer 6 Yépov ôtt à duyh 
Edv vhhn xal ouoreln éœurhv érd To reptomaouo ka xarañelbn Tà Oelh- 
uara éavrhc, Tôte Tù IIwdua Toù Deod rupabdIner adtÿ * ua Obvarar Rot- 
TV Vewvout ÊTELÔT) OTELOX ÉOTLY . 


La structure de cette pièce est tout-à-fait classique. On peut la 
décomposer en quatre éléments : 1° d’abord la demande du frère : 
« dis-moi un mot » — formulation que l’on retrouve souvent dans les 
apophtegmes ; puis, 2° la réponse d’abba Kronios citant le texte de 
l’Ecriture, sous une forme abrupte, énigmatique, sans y mêler aucun 
commentaire personnel; 3° aussi, le frère reprend-il la parole pour 
demander au vieillard l'explication de ce éux ; 40 c’est enfin l’interpré- 
tation du vieillard : l’âme doit demeurer dans la vigilance et le renon- 
cement pour pouvoir engendrer en elle les fruits de l'Esprit de Dieu. 

Deux aspects apparaissent nettement dans cette formulation 

c’est d’abord son caractère personnel et « existentiel » que manifeste 
la démarche du frère venant chercher une parole de salut. A ce point 
de vue, notre apophtegme correspond assez exactement à ce que nous 
avons défini ailleurs comme la caractéristique des apophtegmes du 
type «primaire » (6). 
. Si nous nous plaçons maintenant au plan du contenu doctrinal de 
cette pièce, nous constatons que l'interprétation ici donnée du éfux 
scripturaire est essentiellement mystique : à quelles conditions s’opère 
en l’âme l'invasion de l'Esprit de Dieu, et quels en sont les effets. 


Deuxième tradition : P et J. 


Voyons maintenant ce que devient cet apophtegme sous une autre 
formulation, celle qu’on lit dans la collection du MS. Paris. gr. 1598, 
et qui est attribuée cette fois au moine Raboulas : 


cire rdv *  Lovpaviric Tv ’Eloouïtov SéEaro mapà rù 1h Éyeiv oyéoiy 
perd Tivos Tüv évbpwrov . Aëyovor rhv Eovuaviriv rpécwnov Éyeuw The 
Yoyñc Tov SÈ ’Eloowïov rpéowmov éyeuwv rod ‘Ayiou Ivebuaroc . ’Ev à àv 


(6) Voir nos Remarques sur le texte des Apophtegmata Patrum, dans les Rech. 
de Sc. Rel., 1955, pp. 252-258. 
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oùv bpx dpioratat à Juyh Tic Buorixfc ouyybocwc al rupayñc raupabdAXeL 
CR ei = eu = * 

«dt To IIvedux ro Oeod nai rôre Buvosrur rexeïv brépyouox oreto . 


Il apparaît d’abord que la structure de cette pièce est singulièrement 
simplifiée, puisque, des quatre éléments dont était composée la précé- 
dente recension, elle ne retient plus maintenant que deux : le deuxième 
(la référence scripturaire), et le quatrième (l'interprétation de ce 
texte de l’Ecriture). 

Cette simplification structurale est importante, car elle indique une 
évolution du genre : en supprimant, en effet, les deux questions du 
frère, le rédacteur de cette collection supprime du même coup ce qui 
témoignait d’un enseignement oral et personnel, de maître à élève. 
Au point de vue du rédacteur, ces deux questions, quin’ajoutaient rien 
au contenu doctrinal du morceau, n’avaient plus aucune raison d’être : 
elles devaient donc disparaître. 

Il y a donc déjà un certain glissement de Sonification: entreiGretie: 
Pour le compilateur de P, il n’est plus question d’un dialogue ; la seule 
chose qui importe dorénavant est l’interprétation du texte de l’Ecri- 
ture. La phrase supplémentaire qu’il inclut par rapport à la recension 
attribuée à Kronios indique assez clairement cette intention, en souli- 
gnant l’aspect symbolique de l’interprétation : « On dit que la Suna- 
mite tient le rôle de l’âme, et Elisée le rôle du Saint-Esprit ». 

Aussi, quoique gardant la même interprétation scripturaire, la 
recension P nous apparait comme radicalement différente de la 
recension G, en tant précisément que le point de vue «doctrinal » 
constitue l’essentiel, et que sont supprimés le premier et le troisième 
éléments considérés comme de simples artifices de présentation. 

C’est cette même tradition, du type P, qui a servi comme modèle au 
sous-diacre romain Jean dans sa traduction latine d’une collection 
d’ A pophtegmata : 


«Dixit aliquando alter senex : Sunamitis Elisaeum suscepit, 
eo quod non haberet affectum cum aliquo homine. Dicitur Suna- 
mites personam habere animae, Elisaeum vero personam Spiritus 
Sancti. Quacumque ergo hora recedit anima a saeculari confusione 
et perturbatione, adveniet ei Spiritus Dei, et tunc poterit parere 
cum sit sterilis ». 


Aucune différence (sinon l’omission du nom d’abba Raboulas) ne 
sépare ce nouveau texte de celui du Paris. 1598. La traduction de J 
correspond si littéralement au texte de P que l’on peut même se de- 
mander si P n’aurait pas servi de modèle à J. Mais, quoique dans l’état 
actuel de notre documentation rien ne nous autorise à tirer cette 
conclusion, la parenté de ces deux témoins oblige du moins à les ranger 
dans le même groupe. 
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Troisième tradition : Pa et M. 


Cette interprétation symbolique d’Elisée et de la Sunamite subit 
encore une autre transformation dont nous avons deux témoins dans 
les traductions latines de Paschasius et de Martinus Dumiensis qui, 
tous deux, l’attribuent cette fois à abba Macaire. Ces nouveaux témoins 
ont ceci de commun avec la deuxième tradition qu'ils ne font pas 
mention non plus des deux questions du frère, supprimant par là le 
caractère «existentiel » du texte primitif. | 

Voici la traduction de Paschasius (Pa), datée par Salonius du milieu 
du VIe siècle (7), antérieure à celle de Martinus Dumiensis : 


«Abba Macarius dixit : Si reminiscimur malorum quae ab 
hominibus patimur, perdimus memoriae virtutem. Item dixit : 
Si autem recolimus malorum quae nobis a daemonibus mittuntur, 
sine perturbatione erimus, scientes quod ab initio bona Deus 
creavit, diabolus vero mala superseminavit. En sunt perditiones 
innumerae. Et addidit dicens : Culpa est monachi, si laesus a 
fratribus, primus in caritate purgato corde non occurit. Nam 
Sunamitis non meruisset recipere Elisaeum prophetam in domum 
suam, nisi quia cum nullo alio habuït causam. Sunamitis enim in 
persona est animae, Elisaeum vero in persona Spiritus Sancti 
figuratus ; quia, nisi pura sit anima, non meretur suscipere Spiri- 
tum Dei. Ita, ira inveterata excaecat oculos cordis et animam 
excludit ab oratione ». 


Ce qui caractérise cette recension, c’est la façon dont l’allégorie 
biblique a été condensée par le compilateur et intégrée dans un 
ensemble nouveau qui en transforme fondamentalement le sens. 

L’enseignement que donnait ce texte dans les deux traditions que 
nous avons déjà examinées était en effet le suivant : sitôt que l’âme se 
retire du trouble des affaires mondaines, elle peut alors enfanter par 
l'opération de l'Esprit Saint. Ici, il n’en va plus de même ; on est passé 
d’une interprétation mystique à une interprétation morale. La con- 
clusion générale du morceau nous en indique la signification : «ita, ira 
invelerata excaecat oculos cordis et animam excludit ab oratione». Iest 
remarquable, d’autre part, que Pa intègre notre texte dans un ensemble 
plus vaste comprenant une autre pièce de Macaire sur le même 
thème (8) : nous ne devons pas nous souvenir des maux que nous font 
subir les hommes, mais seulement de ceux des démons, et le moine 
est coupable de ne pas se réconcilier avec ceux des frères qui l’ont 
offensé. Et c’est pour illustrer ce thème qu’est utilisé notre texte. Son 
sens en est donc radicalement changé. 


(7) A.H. Salonius, Vitae Patrum. Kritische Untersuchungen über Text, Syntax 
und Wortschatz der Spätlateinischen Vitae Patrum, Lund, 1920, p. 36. 
(8) La collection G connaît également cette pièce : cf. P.G. 65, 277 D. 


. 
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Il est d’ailleurs intéressant de noter, à ce propos, les différences de 
traduction: le texte grec nous disait que la Sunamite n’avait de TELY LE 
(G) ou de cyéoic (P) avec personne, et que c’est pour cette raison qu’elle 
put recevoir Elisée. Ce sens était rendu fidèlement par J dans sa tra- 
duction latine, lorsqu'il écrivait : «eo quod non haberet affectum cum 
aliquo homine » Or, ici, nous lisons : « Sunamitis non meruisset recipere 
Elisaeum... nisi quia cum nullo alio habuit causam ». On voit le glis- 
sement de sens : la Sunamite nous est donnée en exemple, non plus en 
tant qu’elle n’entretient de relations avec personne, mais parce qu’elle 
n’est en procès ou en chicane avec personne. Le résultat auquel par- 
viendra l’âme qui se modèle à l’image de la Sunamite n’est d’ailleurs 
pas exposé de la même façon chez les trois premiers témoins et chez 
celui-ci : dans la première série de textes, il nous était dit que l'Esprit 
de Dieu surviendra en cette âme, ef qu’elle pourra alors enfanter quoi- 
que stérile. Ici, il n’est plus question des fruits que l'Esprit Saint opè- 
rera en l’âme jusqu'alors stérile ; il nous est simplement indiqué qu’elle 
méritera alors de recevoir l’Esprit de Dieu. 

Abordons maintenant notre dernier texte (M), daté par Salonius de 
la deuxième moitié du VIe siècle (9), postérieur au texte de Pa. 


«Idem (— Macarius) dixit : Culpa est monachi si laesus a 
fratre aut injuriatus, primus illi purgato corde in charitate non 
occurrat. Nam Sunamitis non meruisset suscipere Elisaeum in 
domo sua nisi quia cum nullo aliquam habuit causam. Sunamitis 
erat in persona animae et Elisaeus in persona Spiritus Sancti 
figuratus ; nisi pura anima non meretur suscipere Spiritum Dei. 
Ideo ira inveterata excaecat oculos cordis et animam excludit ab 
oratione ». 


Attribué à abba Macaire, comme dans Pa, il est également précédé, 
mais dans une pièce différente, venant juste avant, du même apoph- 
tegme de Macaire que traduit aussi Pa. Nous n’avons plus ici la petite 
incise «théologique » de Pa («scientes quod ab initio bona creavit 
Deus, diabolus vero mala superseminavit »), inspirée de la parabole du 
bon grain et de l’ivraie. 

Pour notre histoire de la Sunamite, les variantes entre le texte de M 
et celui de Pa sont sans importance : il apparait avec évidence que 
tous deux suivent la même tradition. Ou bien M se contente de repro- 
duire Pa en l’adaptant légèrement ; ou bien M traduit le même original 
grec que Pa, mais de façon légèrement différente ; ou bien, ce qui parait 
plus vraisemblable, M traduit un modèle grec différent de celui de Pa, 
mais appartenant à la même tradition. Quoiqu'il en soit de ce point, 
les variantes sont si minimes que toutes les remarques faites à propos 


\ 


de Pa valent également ici : même substitution de causa à affeclus, 


(9) A.H. Salonius, op. cit., p. 38-39. 
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même absence de la mention de l’enfantement de l’âme par la venue du 
Saint Esprit, même interprétation morale donnée à l’épisode biblique. 
Nous sommes bien en droit d’affirmer que Pa et M appartiennent à la 
même tradition. 


L'analyse que nous venons de faire de trois traditions distinctes 
dans l’explication du même texte scripturaire nous permet d’esquisser 
maintenant l’évolution subie par cet apophtegme, depuis sa forme la 
plus primitive, celle de G, jusqu’à la tradition postérieure représentée 
par Pa et M. Nous pourrons ainsi, à travers cet exemple précis, nous 
faire une idée de la façon dont a évolué le genre apophtegmatique. 

Les cinq versions de cette pièce nous attestent donc trois stades 
différents de son évolution : 

— Premier stade : le texte que l’on peut considérer comme primitif, 
celui de G. Il est le seul, en effet, à se présenter sous une forme pure- 
ment apophtegmatique (le frère qui demande un « mot »). Il apparait 
comme la transcription fidèle d’un enseignement oral et personnel, de 
maître à disciple. 

— Deuxième stade, représenté par les textes de P et de J. En suppri- 
mant les deux questions du frère, les rédacteurs ont supprimé en même 
temps le caractère oral et personnel de l’apophtegme. De la première 
version n’a été retenu ici que sa «teneur » en doctrine spirituelle. 

— Le troisième stade de l’évolution, enfin, est représenté par les 
témoins Pa et M. On peut le caractériser de la facon suivante : de 
lapophtegme primitif, le rédacteur ne cherehe même plus à conserver 
la teneur originale. Mais il a une thèse à soutenir (ici : la colère obs- 
curcit le cœur et détourne de la prière), et, faisant flèche de tout bois, 
il utilise à cet effet le dossier qu’il a sous la main, quitte à lui faire subir 
de profondes transformations. : 

Mais peut-on encore, à ce niveau, parler d’apophtegmes ? Il appa- 
rait qu’alors l’apophtegme est devenu un genre purement convention- 
nel se caractérisant principalement ainsi : bref développement moral 
mis, de façon toute factice, dans la bouche d’un vieillard. 


Jean-Claude Gux, S. J. 


L'influence de Saint Jean de la Croix sur Sainte Thérèse 
de l’Enfant-Jésus 


Bien que les documents soient assez abondants et précis pour sou- 
tenir une étude sur l’influence de saint Jean de la Croix sur sainte 
Thérèse, le sujet n’en demeure pas moins difficile. La raison en est 
simple : la notion d'influence spirituelle demeure nécessairement floue. 

Une influence spirituelle, en effet, n’est pas une influence doctrinale 
proprement dite : celle-ci laisse reconnaître les principes communs et, 
par comparaison, les divergences, les ajoutes ou les changements. La 
méthode que l’on emploie pour l’étudier pourrait s’appeler une mé- 
thode littéraire : il suffit de comparer les textes pour se rendre compte 
de l’originalité des deux doctrines. Mais une influence spirituelle ne 
se laisse pas aussi facilement circonscrire. Car toute vie spirituelle 
authentique se développe selon son rythme propre, sous la motion du 
Saint-Esprit. C’est le Saint-Esprit qui nous fait discerner ce qui nous 
convient aujourd’hui, lui qui nous donne le goût spirituel et la paix 
qui sont les signes de notre docilité. Toute vie spirituelle est éminem- 
ment personnelle. 

Que tel fut le cas de sainte Thérèse, personne n’en peut douter. Le 
voudrait-il que la sainte lui apporterait toute certitude. Ne dit-elle 
pas à sœur Marie de la Trinité, sa novice, qui lui demandait : 

— «Qui donc vous a enseigné cette petite voie d'amour qui dilate 
tant le cœur ? 

Et Thérèse de répondre : 

— «C’est Jésus tout seul. Aucun livre, aucun théologien ne me l’a 
enseignée, et pourtant, je sens, dans le fond de mon cœur, que je suis 
dans la vérité » (1). 

Mais si elle reconnaît ainsi la direction de Jésus en tout ce qu’elle 
enseigne, Thérèse ne nie pas pour autant l'influence profonde de son 
Père saint Jean de la Croix. Citons ici un témoignage moins connu et 
qui est encore de sœur Marie de la Trinité : 


« Sainte Thérèse de l’Enfant-Jésus avait une dévotion très particu- 
lière pour notre Père saint Jean de la Croix, dévotion pleine de recon- 


() Notice du Carmel de Lisieux sur sœur Marie de la Trinité, p. 14. 
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naissance pour le bien, le réconfort puisé en ses écrits. Elle aimait à 
m’en parler et me citait, de mémoire, les passages qui l’avaient le plus 
frappée : « c’est le saint de l’Amour par excellence », me disait-elle. 
Je l’entends encore me répéter, avec un accent inimitable : 


« et m’abaissant si bas, si bas, 
Je m’élevais si haut, si haut, 
Que je pus atteindre mon but ». 


Ce but de l'Amour auquel elle tendaït de tous ses vœux » (4b., p. 11). 

Lorsque sainte Thérèse nous dit que saint Jean de la Croix est le 
saint de l'Amour par excellence, elle nous dit équivalemment qu’elle 
s’est reconnue en lui ; c’est dire qu’elle l’a compris en profondeur, car, 
pour reprendre les expressions d’un excellent commentateur : 


« L'Amour sera bientôt le thème presque exclusif de saint Jean de 
la Croix. Amour angoissé et douloureux de la Nuit, amour triomphant 
du Cantique, Amour consommant de la Vive Flamme. Mais ce n’est 
pas le moindre mérite de saint Jean de la Croix d’avoir montré que, 
dès les premiers renoncements, dès les premières luttes, encore si 
éloignées du terme, il n’était pour lui question que d’aimer » (2). 


Il n’est donc pas arbitraire de rechercher l’influence de saint Jean 
de la Croix sur sainte Thérèse. Pour la discerner, nous étudierons 
d’abord comment sainte Thérèse a fréquenté saint Jean de la Croix : 

puis nous examinerons l'influence de saint Jean de la Croix dans la 
vie de Thérèse ; 

enfin nous essaierons de dégager l'originalité de sainte Thérèse par 
rapport à son bienheureux Père. 


I. — La fréquentation de saint Jean de la Croix 


Si nous disions aujourd’hui qu’une Carmélite a fréquenté saint Jean 
de la Croix, nous ne songerions guère à nous en étonner ! Saint Jean 
de la Croix est maintenant si connu et pratiqué. Mais il n’en allait pas 
de même du temps de sainte Thérèse. Jean de la Croix n’avait pas 
encore été proclamé docteur de l'Eglise — il ne le sera qu’en 1926 — 
et ses écrits que venaient de traduire les Carmélites de Paris, n’avaient 
pas encore la grande notoriété. En fait, on ne lisait guère saint Jean 
de la Croix au Carmel de Lisieux, mais plutôt saint François de Sales. 
C'est donc par choix que sainte Thérèse pratiqua assidûment saint 
Jean de la Croix. 


« Ah, s’exclame-t-elle plus tard, que de lumières n’ai-je pas puisées 
dans les œuvres de saint Jean de la Croix ! à l’âge de dix-sept ou dix- 
huit ans, je n’avais pas d’autre nourriture » (3). 


(2) P. Lucien Marie de SaINT-Josepx, Œuvres spirituelles du Bienheureux 
Père Jean de la Croit. Introduction à la Montée du Carmel, p. 46, éd., 1949. 
(3) Histoire d’une âme, éd., 1949, VIII, p. 128, H. A. 
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Ce choix devait avoir une importance décisive pour sa vie spirituelle. 

Cette importance est d’autant plus décisive que sainte Thérèse a 
peu lu. Elle n’en avait guère le temps et ne s’en sentait pas le goût. 
Les livres dont elle fait mention dans ses écrits sont d’abord un livre 
de l’abbé Arminjon, ensuite le P. Surin, enfin les Evangiles et 
l’Imitation. 

De l'abbé Arminjon, elle a lu la série de sept conférences théologi- 
ques qui forment le volume : Fin du monde présent et mystères de la vie 
future (H.A.V., 79). Cette lecture fit une impression profonde sur 
Thérèse, alors âgée de quatorze ans. Elle lui donne une doctrine solide 
et le sens du ciel. A partir de 1890 toutefois, les allusions à ce livre 
deviennent de plus en plus rares : son influence décroît progressive- 
ment. De toute façon, il serait difficile de voir dans cette série de disser- 
tations dogmatiques, une véritable doctrine spirituelle. On n’y trouve 
aucune remarque pratique pour guider une vie intérieure. Le plan sur 
lequel se place l’orateur est celui d’une exhortation à diriger sa vie 
chrétienne selon les grandes perspectives que nous découvre la foi. 

En va-t-il de même de la lecture des Fondements de la vie spirituelle 
du P. Surin, livre que Thérèse lut en 1890 ? Ce livre l’aida, nous dit-elle, 
à déceler dans son vif désir de prononcer ses vœux un grand amour- 
propre (H.A., VII, 114). Peut-être aussi les paroles véhémentes de ce 
jésuite qui se dressait contre ceux qui refusent aux âmes de marcher 
dans les chemins mystiques de l’amour, donnèrent-elles à Thérèse 
l’assurance que sa voie était bonne ? Qui pourrait, cependant, à partir 
de ces minces éléments, affirmer une influence spirituelle quelque peu 
profonde du P. Surin ? 

Quant aux Evansgiles, ils n’impliquent pas une spiritualité au sens 
précis où nous entendons le mot ici : toute spiritualité authentique 
n’est-elle pas évangélique ? Et comme nous retrouverons l’Imitation 
de Jésus-Christ, que sainte Thérèse connaissait par cœur, il ne nous 
reste plus qu’à considérer les œuvres de saint Jean de la Croix pour 
discerner leur influence sur Thérèse de l’Enfant-Jésus. 


Quelles œuvres ? 

Il est à peu près certain que sainte Thérèse connaissait par cœur les 
poèmes dont le commentaire forme les grandes œuvres de saint Jean 
de la Croix : la Montée du Carmel, la Nuit obscure, le Cantique spirituel, 
la Vive Flamme. Il semble aussi qu’elle ait parcouru l’ensemble de ces 
œuvres. Mais elle a surtout pratiqué le Cantique spirituel, et plus encore 
la Vive Flamme. C’est là qu’elle a puisé les principes décisifs, ceux qui 
orientent toute une vie spirituelle. 

Mais, plus intéressant encore que la liste des livres que Thérèse a 
lus, est l’esprit dans lequel elle les a lus. Et ici Thérèse nous donne 
bien simplement une grande leçon. 

Elle n’a pas lu saint Jean de la Croix comme une étudiante qui désire- 
rait savoir ce que ce saint a dit. Oh non ! Elle a médité saint Jean de la 
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Croix pour se laisser transformer par l’expérience à laquelle il la 
conviait : 


«Quand je lisais autrefois Saint Jean de la Croix, je suppliais le 
bon Dieu d’opérer en moi ce qu’il décrit, c’est-à-dire de me sanctifier 
en peu d’années autant que si j’avais atteint la vieillesse, enfin de me 
consommer rapidement dans l’amour » (4). 


Ce que sainte Thérèse a demandé à saint Jean de la Croix, c’est de 
lui indiquer la voie rapide qui conduit au sommet de la montagne du 
Carmel. Son ardeur exige en même temps que la rapidité la plénitude ; 
Thérèse veut parvenir en peu d’années jusqu’à la consommation de 
l'amour. : 

En lisant saint Jean de la Croix, elle ne s’attachera donc pas tout 
d’abord à la description détaillée de l’itinéraire spirituel que saint 
Jean de la Croix propose, surtout dans la Montée du Carmel et dans la 
Nuit obscure. Il est remarquable, en effet, que l’on ne trouve pour ainsi 
dire pas, chez sainte Thérèse, les termes techniques employés par saint 
Jean de la Croix, elle ne parle ni de la nuit des sens, ni de la nuit de 
l'esprit, pas même de la nuit de la foi. Ce n’est pas qu’elle les ignore, 
puisque, lorsque sœur Marie du Sacré-Cœur lui dit : « Vous êtes dans 
la nuit de la foi », elle répond : « Ah ! si j’y suis ! » (5). Maïs elle pré- 
fère des mots plus simples, comme épreuves, tentations, peines. Peut- 
être sa prudence lui suggère-t-elle de ne pas insinuer trop vite des 
épreuves extraordinaires ; l’important, pour elle, c’est l’attitude à 
observer. 

Et précisément, saint Jean de la Croix va lui indiquer, à tous les 
moments de sa vie, les attitudes fondamentales qui la mèneront jus- 
qu’à la consommation de l’amour. Elle qui va bientôt révéler au 
monde « une petite voie », elle cherche d’abord chez saint Jean de la 
Croix, le chemin qui conduit au sommet du Carmel. C’est ce que nous 
allons maintenant essayer de retracer. 


II. — Saint Jean de la Croix dans la vie de sainte Thérèse 


« Avec quel désir et quelle consolation, nous dit sainte Thérèse, je 
me suis répété dès les commencements de ma vie religieuse ces paroles 
de saint Jean de la Croix : il est de la plus haute importance que l’âme 
s’exerce beaucoup à l'amour, afin que, se consommant rapidement, 
elle ne s’arrête guère ici bas, mais arrive promptement à voir son Dieu 
face à face » (6). 


Dès ses débuts de vie religieuse, Thérèse voit donc son but claire- 
ment fixé : il n’est rien d’autre que celui décrit par la Vive Flamme : 


(4) Novissima Verba, 31 août ,p. 167, éd., du Carmel de Lisieux. 
(5) Notice du Carmel sur sœur Marie du Sacré-Cœur, p. 14. 
(6) Novissima Verba, p. 94 (Cf. Vive Flamme, éd., citée, I, 6, p. 987). 
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la consommation rapide en Dieu. Voilà le terme, et sainte Thérèse, avec 
la logique absolue de l’amour, va prendre les moyens de l’atteindre. 
Il n’est pas d’autre moyen, nous dit saint Jean de la Croix que de se 
détacher de toutes choses et s’attacher au Christ. C’est bien ce que va 
faire sainte Thérèse pendant les cinq années qui vont de 1888 à 1893. 
Pour elle vont se vérifier les paroles de saint Jean de la Croix : 


« Par une nuit obscure, 

Embrasée d’un amour plein d’anxiété, 

Oh ! l’heureuse fortune ! 

Je sortis sans être aperçue 

Alors que ma demeure était déjà en paix ». 


Que tel soit l’état d'âme de sainte Thérèse, pendant cette période, 
il suffirait, pour nous en convaincre, de lire les lettres qu’elle écrivit à 
Mère Agnès, sa sœur, pendant sa retraite de prise d’habit (1889) puis 
de profession (1890). 


« Je crois, dit-elle, que le travail de Jésus, pendant cette retraite, a 
été de me détacher de tout ce qui n’est pas lui » (7). 


Elle s’est donc détachée de l’affection trop naturelle qu’elle pouvait 
avoir pour sa prieure, Mère Marie de Gonzague (8). Elle a accepté de 
grand cœur « les peines de l’âme, les aridités, les angoisses, les froi- 
deurs apparentes » (L., 133). Elle a compris que la paix que Jésus 
répand dans le cœur est une plus grande grâce que la ferveur de 
l’amour (L. 99). Elle réalise ainsi parfaitement la description de saint 
Jean de la Croix : 


« L’agneau (il s’agit de sœur Agnès) se trompe en croyant que le 
jouet de Jésus n’est pas dans les ténèbres, il y est plongé. Peut-être, et 
l’agnelet en convient (c’est elle-même qu ’ellé nomme ainsi), ces ténè- 
bres sont-elles lumineuses, mais malgré tout, ce sont des ténèbres. sa 
seule consolation est une force et une paix très grande ». (L., 104). 


Pendant ces cinq années qui ouvrent sa vie religieuse, où Thérèse 
se trouve plongée dans l’épreuve spirituelle, expérimentant si profon- 
dément la nuit dont parle saint Jean de la Croix, elle lui demande 
expressément la lumière pour se diriger vers l'Amour qu’elle pressent : 


« Ah ! que de lumières n’ai-je pas puisées dans les œuvres de saint 
Jean de la Croix ! A l’âge de dix-sept et dix-huit ans, je n’avais pas 
d'autre nourriture » (H.A., VIII, 128). 


Il ne faudrait pas penser que l’influence de son Père se borne à une 
sorte de directive générale de dépouillement ; elle se fait sentir jusque 
dans les éléments les plus intimes et personnels de la vie spirituelle de 
saint Thérèse. 


(7) Lettres de sainte Thérèse de l’Enfant-Jésus, éd., du Carmel de Lisieux, p.104, 


L. 104. 
(8) 1b., note 1, p. 98. 
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L’on sait que pendant cette période, elle centra sa vie spirituelle sur 
la dévotion à la Sainte Face. La Sainte Face était pour elle la manifes- 
tation la plus profonde de la personne de Jésus : Jésus était le Sauveur 
dont la tendresse humaine s’alliait à la force divine. Presque toutes les 
lettres écrites pendant cette période témoignent de la place essentielle 
tenue par la Sainte Face dans la vie de Thérèse : son nom était sainte 
Thérèse de l’Enfant-Jésus et de la Sainte Face. 

La lettre la plus importante pour nous restituer l’atmosphère spiri- 
tuelle de la période qui s’étend de 1888 à 1893 est, sans nul doute, 
celle qu’elle a adressée à sa sœur Céline le 18 juillet 1890. En appendice 
de cette lettre, elle ajoute, en effet, une série de textes qui révèlent à 
ce moment l’armature de sa vie spirituelle. En premier lieu le texte 
d’Isaïe c. 53 sur le Serviteur souffrant, puis Isaïe 63 décrivant le vain- 
queur rouge de sang et dans la solitude : tel Jésus se présente à elle 
comme le Rédempteur dans la souffrance. Un texte de l’Apocalypse 
représente alors ceux qui ont lavé leur robe dans le sang de l’ Agneau 
et le serve maintenant dans la gloire. Thérèse cite ensuite des extraits 
du Cantique des Cantiques où l’Ecriture décrit le Bien-Aimé et sa Face 
qui presse l’Epouse de lui rendre amour pour amour. Voici enfin la 
réponse de sainte Thérèse. Nous étonnerons-nous qu’elle soit emprun- 
tée à saint Jean de la Croix ? 


Le visage penché sur mon Bien-Aimé 

Je restai là et m’oubliai 

Tout disparut pour moi et je m’abandonnaïi 
Laissant toutes mes sollicitudes 

Perdues au milieu des lis (L., p. 159-160). 


Vous avez reconnu la dernière strophe de la Montée du Carmel. 
L’abandon qu’elle vit déjà, sainte Thérèse a conscience qu’il se situe 
dans la ligne de son Bienheureux Père. Pour l’un comme pour l’autre, 
il faut s’oublier soi-même, oublier ses soucis et ses affections pour ne 
plus contempler que le visage du Bien-Aimé. L'influence de saint 
Jean de la Croix se révèle ici profonde et décisive. Il y a cependant 
encore plus précis. 

L’une des attitudes spirituelles les plus personnelles de sainte Thé- 
rèse est le souci de se cacher, de demeurer inconnue et oubliée. La 
contemplation de la Sainte Face — son Visage, nous dit Isaïe, était 
comme caché — l’amena à vouloir se cacher à son tour : 


«Moi aussi, je désirais être sans éclat, sans beauté, seule à fouler 
le vin dans le pressoir, inconnue de toute créature » (N.V., p. 119). 


Et c’est en saint Jean de la Croix qu’elle trouve la justification de 
cette attitude : 


«Jésus est un trésor caché, un bien inestimable que peu d’âmes savent 
trouver car il est caché et le monde aime ce qui brille... Pour trouver 
une chose cachée, il faut se cacher soi-même, comme dit saint Jean 
de la Croix (Cantique spirituel, st. 1. v. 3, p. 706), notre vie doit donc 
être un mystère » (L., 230). 
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Or, si nous comparons le texte de saint Jean de la Croix avec celui 
de sainte Thérèse, nous nous apercevons que saint Jean parlait alors 
des trois Personnes de la Très Sainte Trinité et Thérèse ne parle que 
de Jésus. Elle a donc transposé dans son propre contexte spirituel, une 
attitude bien déterminée de saint Jean de la Croix. Pour elle, en Jésus 
se trouve renfermée toute la richesse de la Trés Sainte Trinité ; Jésus 
est tout. 

Saint Jean de la Croix fut donc le guide spirituel de Thérèse pendant 
cette première période de purification où l’essentiel au fond est de 
tenir. Il va demeurer son guide pendant la période d’illumination qui 
suit ét qui aboutit à la transformation d’amour dont le témoignage 
nous est donné par l’offrande à l’ Amour miséricordieux et la blessure 
d’amour que Thérèse reçut le 14 juin'1895, cinq jours après son offrande 

Thérèse va retenir de son Père deux consignes qui la prépareront à 
la transformation. Elle remarque, en effet, dans une lettre à sa sœur 
Céline du 19 octobre 1892, que son cœur n’est pas entièrement vide 
de soi et c’est pour cela que Jésus lui dit de descendre (L., 210). La 
descente dont parle sainte Thérèse correspond assez bien à la nudité 
d’esprit que saint Jean de la Croix demande d’acquérir en s’enfonçant 
dans l’épaisseur (Cantique spirituel, st. 36). Mais, nous avertit le 
Bienheureux Père, pour entrer dans l’épaisseur de la Sagesse de Dieu, 
il faut désirer entrer dans l’épaisseur de la Croix où sans doute se 
manifeste la plus profonde sagesse de Dieu. Thérèse, elle aussi, s’en- 
fonce plus avant dans le calice de la Fleur des champs (L., 226) ; alors, 
elle pourra dire avec saint Jean de la Croix : 


« Tout est à moi, tout est pour moi; la terre est à moi ; les Cieux 
sont à moi, Dieu est à moi et la Mère de mon Dieu est à moi » (L., 208). 


Ce mouvement de descente va s’accentuer jusqu’à la fin de la vie de 
Thérèse, qui découvre de plus en plus son néant. Thérèse expérimente 
la vérité de la parole de saint Jean de la Croix : c’est en s’abaïissant que 
l’on peut atteindre le but sublime : 


« M’abaissant alors jusque dans les profondeurs de mon néant, je 
m’élevai si haut que je pus atteindre mon but » (cf. H.A., XI, 179). 


C’est alors que Thérèse accède à la transformation d'amour. 

Nous connaissons ce qu'est cette transformation d'amour, but de 
toute vie spirituelle : le repos dans l’amour. C’est le terme atteint par 
sainte Thérèse : 


« Depuis quelques mois, je n’ai plus même à combattre, je puis dire 
avec notre Père saint Jean de la Croix : «Ma demeure est entièrement 
pacifiée » (Cantique de l’ Ame, st. 1 et 2). 


Elle peut dès lors citer le Cantique spirituel et la Glose sur le divin, 
et dire avec son Bienheureux Père : «Maintenant tout mon exercice 
est d’aimer » (H.A., VIII, 128). 
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Pour être complet, il faut mentionner ici la terrible épreuve que 
Thérèse a supportée! à partir de Pâques 1896, jusqu’à sa mort, le 
30 septembre 1897. Cette épreuve attaque sa.foi en la vie éternelle. 
Elle qui n’avait vécu que pour le Ciel, voici que ce Ciel devient infini- 
ment lointain et irréel, l’amenant à douter du sens même de sa vie 
religieuse. 

Il suffit d’indiquer en quel sens cette épreuve purifia son amour ; 
Thérèse elle-même nous le dit dans ses derniers écrits. Il lui fallait 
subir l’épreuve de sa foi pour qu’elle soit amenée au parfait abandon 
si cher à saint Jean de la Croix : 


« Avant d’être malade, (la pensée de la mort) m'était nécessaire 
et très profitable, je le sentais bien, mais aujourd’hui, c’est le contraire, 
il veut que je m’abandonne comme un tout petit enfant » (Novissima 
Ver ba tD:635). 


Le terme visé par Dieu, c’est l'abandon total : 


«Maintenant, je n’ai plus aucun désir si ce n’est d’aimer Jésus 
jusqu’à la folie. Je ne désire pas non plus la souffrance ni la mort et 
cependant je les aime toutes les deux, mais c’est l'Amour seul qui 
m’attire. Maintenant c’est l’abandon seul qui me guide... ». 


Et c’est aussi le terme atteint : 


\ 


« Cette parole : Quand même Dieu me tuerait, j’espérerais encore 
en lui, m’a ravie dès mon enfance. Mais j’ai été longtemps avant de 
m'établir à ce degré d’abandon. Maintenant j’y suis ! le bon Dieu m’a 
prise dans ses bras et m’a posée là » (N.V., p. 50). ‘ 


Ainsi la vie de sainte Thérèse a trouvé chez saint Jean de la Croix 
un guide sûr qui l’a menée à la perfection du dépouillement et de 
l’abandon dans la liberté parfaite de l’esprit docile à l'Esprit de Dieu. 
Voici d’ailleurs les deux sentences de saint Jean de la Croix que sainte 
Thérèse nous dit préférer à la fin de sa vie. Elles manifestent l’accord 
profond et substantiel des deux saints : 


« Tous les biens m’ont été donnés quand je ne les ai pas voulus par 
amour-propre ». 

«n’y à pas de chemin par ici, parce qu’il n’y a pas de loi pour le 
juste » (cf. notice sur sœur Marie de la Trinité, p. 11). 


III. —— L'originalité de sainte Thérèse 


Reste maintenant à essayer de discerner quelle fut l'originalité de 
Thérèse. La question n’est pas, à vrai dire, de se demander ce qui se 
trouve chez Thérèse et ne se trouverait pas chez saint Jean de la Croix, 
mais bien plutôt de dégager des lignes importantes de la spiritualité 
thérésienne, et dont saint Jean de la Croix ne présente que le point de 
départ. Prenons tout de suite un exemple : saint Jean de la Croix nous 
dit bien : «le plus petit mouvement de pur amour est plus utile à 
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l'Eglise que toutes les autres œuvres réunies ensemble » (CEREA® 
XI, 183), mais l’on ne peut nier pour autant que dans la pensée et 
dans l’expression de sainte Thérèse, la sollicitude de l'Eglise ne tienne 
une place explicite beaucoup plus grande que {chez saint Jean de la 
Croix. 

Thérèse demeure originale. 

La question tant débattue de la mort d’amour de sainte Thérèse 
nous permettra peut-être de mettre en lumière l’originalité de sa spiri- 
tualité : elle manifeste la continuité en même temps que la différence 
entre nos deux saints. 

Vous connaissez la description célèbre que donne saint Jean de la 
Croix de cette mort d’amour : 


« Pour de telles âmes, la mort est plus pleine de douceur et suavité 
que la vie spirituelle menée jusqu'alors ; puisqu’à l’heure de la mort, 
elles ont de plus grandes impétuosités et des rencontres d’amour plus 
savoureux, étant en cela semblables aux cygnes qui chantent douce- 
ment étant proches de leur mort... » (Vive Flamme, st. 1. v. 6, p. 982). 


L’important ici n’est pas de savoir quel est exactement le sens de la 
mort d’amour selon saint Jean de la Croix — il y aurait bien à dire — 
mais de voir quelle fut l’attitude de sainte Thérèse vis-à-vis de cette 
mort d'amour. 

Qu'elle l’ait désirée, cela ne fait aucun doute, et cela depuis long- 
temps : 


« Quand je lisais autrefois saint Jean de la Croix, je suppliais le bon 
Dieu d’accomplir en moi ce qu’il décrit, c’est-à-dire de me sanctifier en 
peu d’années, enfin de me consommer rapidement dans l’amour... et 
je suis exaucée » (N.V., p. 167, cf., p. 94). 


Que cette mort fut aussi la sienne, c’est elle qui, par avance, nous 
l’affirme le jour même de sa mort : 


« Mes plus petits désirs ont été réalisés. alors le plus grand, mourir 
d'amour, devra l’être » (N.V., p. 195). 


Ce qui est aussi certain, e’est que pour Thérèse l'essentiel n’est pas 
dans ce qui paraît aux yeux, ni la souffrance ni les transports visibles 
ne sont distinctifs de la mort du pécheur et de la mort d’amour : 


« Ne vous faites pas de peine si je souffre beaucoup et si vous ne 
voyez en moi, comme je vous l’ai dit, aucun signe de bonheur au 
moment de ma mort » (N.V., 4 juin, p. 27). 


Nous ne devons donc pas attacher une importance spéciale à la 
dernière manifestation de la mort de Thérèse : l’extase finale rapportée 
par les témoins. Cette extase est plutôt un signe donné par Dieu à ceux 
qui entouraient Thérèse qu’une mort d’amour dans les transports, 
comme la décrit saint Jean de la Croix. 

L’essence de la mort d’amour pour sainte Thérèse est d’être une 
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participation à la bienheureuse Passion du Christ, une conformité à 
sa mort. 

Car Thérèse a le souci des petites âmes. Elle veut que sa vie puisse 
être imitée par tous. Elle sait que la mort dans les transports est 
une faveur spéciale de Dieu ; elle ne sauraït être commune. C’est pour- 
quoi elle préfère une mort ordinaire, bien que dans son fond, elle soit 
une mort d'amour. Thérèse a le souci de donner une voie que tous 
puissent suivre. Elle ne prend donc de saint Jean de la Croix que l’essen- 
tiel en le simplifiant. Et peut-être en est-ce la meilleure interpréta- 
tion ? 

Sur un autre point aussi elle a simplifié l’expression de saint Jean 
de la Croix. En vrai théologien, celui-ci a bien montré que seules les 
vertus théologales nous unissaient véritablement à Dieu : nous n’attei- 
gnons Dieu, selon ce qu’il est, que par la foi, l’espéranceet la charité- 
Thérèse, elle, unit étroitement la foi et l’espérance pour ne les envisager, 
comme le faisait aussi l’ Imitation, que dans leur résonnance affective : 
sa voie devient une voie de confiance. La confiance de sainte Thérèse 
contient la substance de la foi et de l’espérance ; elle dépouille l'âme 
de tout ce qui est moins que Dieu pour l’unir à lui (cf. Nuit obscure, 
1. 11, c. 22, p.630) ; en sorte que Thérèse peut résumer sa voie en disant 
« c’est la confiance et rien que la confiance qui doit nous conduire à 
l’amour » (L., 342). 

De plus, sainte Thérèse a toujours eu le souci de mettre en lumière 
l'unique voie vivante qui nous conduit à Dieu. Loin de moi la pensée 
de dire que saint Jean de-la Croix n’a pas eu le sens du Christ et des 
sacrements ! N'est-ce pas saint Jean de la Croix qui affirme : « Celui 
qui ne cherche point la croix du Christ ne cherche point la gloire du 
Christ » ? (Maximes, n° 149, p. 1314). Mais Thérèse de l’Enfant-Jésus, 
contemplant sans cesse la Sainte Face où elle lit tout le mystère du 
Christ, manifeste une tendresse plus continue ; elle révèle une proximité 
extraordinaire avec ce Jésus que l’Imitation de Jésus-Christ lui avait 
fait connaître dès sa plus tendre jeunesse. Son amour pour Jésus la 
fait pour ainsi dire coïncider;avec lui : regardant une image dela Sainte 
Face, elle dit : . 

« Que notre Seigneur a bien fait de baisser les yeux pour nous don- 
ner son portrait ! Car, puisque les yeux sont le miroir de l’âme si nous 
avions entrevu son âme, nous en serions mortes de joie » (N.V., p. 118). 


Et encore : 


«Il est mort, j’aime mieux qu’on le représente mort, parce que je 
pense qu’il ne souffre plus » (N.V., p. 144). 


Enfin, le 5 août 1897, en la vigile de la fête de la Transfiguration 
qui était pour elle la fête de la Sainte Face, elle nous avoue : 


« J’ai attendu Jésus toute la nuit » (N.V., p. 120). 
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Le point le plus original de la spiritualité de sainte Thérèse ne 
semble consister cependant, ni dans son sens de Jésus, ni dans celui 
de la confiance, mais dans le lien immédiat qu’elle a su établir entre sa 
vie contemplative de Carmélite et l’exigence apostolique de toute 
vocation chrétienne. 

Certes, saint Jean de la Croix, comme on l’a rappelé, avait bien 
compris que notre amour, de lui-même, passe dans l'Eglise ; la vocation 
contemplative est analogue à la vocation sacerdotale en ce sens que le 
prêtre fait passer la grâce du Christ dans les âmes, tout comme les 
âmes contemplatives accueillent l’amour de Dieu et le font passer dans 
l'Eglise. Toute âme qui s’élève, élève aussi le monde, a dit quelqu'un, 
et sainte Thérèse avait bien compris qu’il lui suffisait de s’approcher 
de Jésus pour que toutes les âmes s’approchent aussi de lui. 

Mais elle a poussé ce sens corédempteur de toute vie dans une 
direction bien personnelle, avec une plénitude sanctionnée par l'Eglise 
elle-même. Sainte Thérèse est Patronne des missions. N’en prenons 
comme signe que le sens qu’elle donne à son épreuve de la foi. Elle y 
voit bien sûr un moyen de purification, mais elle considère qu’en 
souffrant ainsi dans sa foi, elle participe à la souffrance d’un monde 
sans Dieu. Elle s’assied à la table des pécheurs... Mais il faut ici citer 
ce texte admirable : 


« Seigneur, votre enfant l’a comprise votre divine lumière ! Elle vous 
demande pardon pour ses frères incrédules, elle accepte de manger 
aussi longtemps que vous le voudrez le pain de la douleur, et ne veut 
point se lever de cette table remplie d’amertume où mangent les pau- 
vres pécheurs, avant le jour que vous avez marqué. Mais aussi ne peut- 
elle dire en son nom, au nom de ses frères coupables : « ayez pitié de 
nous; Seigneur, car nous sommes de pauvres pécheurs ». O Seigneur, 
renvoyez-nous justifiés ! Que tous ceux qui ne sont pas éclairés du 
lumineux flambeau de la Foi le voient luire enfin ! O Jésus ! S'il faut 
que la table souillée par eux soit purifiée par une âme qui vous aime, 
je veux bien y manger seule le pain de l’épreuve, jusqu’à ce qu’il vous 
plaise de m’introduire dans votre lumineux royaume, la seule grâce 
que je vous demande, c’est de ne jamais vous offenser (H. A., IX, 137. 
Texte ramené à l’autographe par Combes : en retraite avec sainte 
Thérèse, p. 147). + 


Il me semble que lorsque sainte Thérèse établit ainsi une connexion 
étroite et immédiate entre l’épreuve où elle se trouve plongée et sa soli- 
darité rédemptrice avec les pécheurs, elle ne s’inspire pas vraiment de 
saint Jean de la Croix, mais qu’elle parle de son fond, selon la grâce 
que le Saint-Esprit lui a départie. 


Conclusion : l’influence spirituelle de saint Jean de la Croix 


Essayons maintenant, en conclusion, de dégager le mode même de 
l'influence spirituelle de saint Jean de la Croix sur sainte Thérèse, 
puisqu’aussi bien, elle fut extrêmement profonde en même temps 
qu’elle respecta la vocation propre de Thérèse. 
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Ce qui est incontestable, à s’en tenir aux témoignages les plus expli- 
cites de la sainte et de ses sœurs, C’est que sainte Thérèse a délibéré- 
ment choisi saint Jean de la Croix comme son guide spirituel dans sa 
marche vers Dieu. À aucun moment de sa vie, elle n’a eu l’impression 
‘ qu’elle quittait le chemin si sûr tracé par son Bienheureux Père pour 
parvenir au sommet de la montagne de l’amour. Le signe le plus éclai- 
rant de cette attitude me semble celui-ci : devant les différents événe- 
ments de sa vie spirituelle, Thérèse réagit en fonction même de la doc- 
trine de saint Jean de la Croix. Ainsi, lorsque l’épreuve de la foi com- 
mence, le premier texte que nous trouvons sous sa plume est une poésie 
commentant la Glose sur le Divin : « Appuyé sans aucun appui, sans 
lumière et dans les ténèbres, je vais me consumant d’amour » (cf. 
Œuvres, p. 1244 ; H. A., p. 332). Et lorsque sa vie se consume dans la 
transformation d’amour, les paroles de son Bienheureux Père lui 
viennent spontanément sur les lèvres : 


« Et m’abaissant si bas, si bas, 
Je m’élevais si haut, si haut, 
Que je pus atteindre mon but ». 


(Notice sur sœur Marie de la Trinité, p. 11 ; 
cf. Œuvres, p. 1233). 


Thérèse est bien fille de saint Jean de la Croix. 

Reconnaissons bien volontiers, cependant, que Thérèse a su donner 
une tonalité toute personnelle aux paroles de son Bienheureux Père. 
En elles, nous dit le P. Lucien-Marie, sainte Thérèse « a saisi, avec son 
intelligence claire qui aimait à simplifier, l’essentiel de l’esprit, ce qui 
lui a permis de puiser à pleins bords la vie qu’elle y découvrit sans 
mesure » (Introduction aux Œuvres, p. LVI). Thérèse a donc simplifié, 
comme elle a imprégné d’une tendresse éperdue envers Jésus, tout ce 
que saint Jean de la Croix énonçait en termes plus théologiques et 
souvent plus abstraits. 

Car Thérèse obéissait à une vocation spéciale du Saint-Esprit. Elle 
aussi devait enseigner une voie, une voie adaptée aux petites âmes. 
Jésus lui a donc enseigné sa petite voie de confiance et d’amour, comme 
le chemin royal qui conduit à Dieu, au sommet du Carmel. 

Une influence spirituelle authentique sauvegarde donc toujours la 
liberté du Saint-Esprit, Si grande qu'’ait été l’influence de saint Jean 
de la Croix, elle n’a été aussi profonde que parce que Thérèse savait 
qu’en suivant son Bienheureux Père, elle était docile au seul maître 
véritable qui est le Saint-Esprit. 


Ch. A. BERNARD, S. J. 
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Jean CASSIEN. — Conférences I-VII, Introduction, Texte latin. Tra- 
duction et Notes par Dom E. Picery (Collection «Sources 
Chrétiennes », n° 42, Paris, 1955). 


Avec le présent ouvrage, la Collection « Sources Chrétiennes » ouvre 
ses portes aux œuvres de Jean Cassien. L'importance de ce grand 
initiateur de la vie monastique en Occident exigeait que le lecteur 
français puisse avoir à sa disposition, dans une édition maniable, le 
texte et la traduction des Conférences Spirituelles. C’est le but que 
s’est proposé Dom Pichery. L'édition complète comprendra trois 
volumes. Le premier contient les sept premières Conférences précédées 
d’une courte Introduction dans laquelle Dom Pichery s’efforce 
« de présenter aussi nettement que possible l’auteur des Conférences 
à des lecteurs qui n’ont pas tous les loisirs ni les moyens de recourir 
aux collections spéciales pour se donner l’information indispensable ». 
Il faut dire que ce but est parfaitement réalisé. Dans un style alerte, 
et sans vouloir entrer dans le dédale de toutes les controverses, l’auteur 
- présente un état des connaissances actuelles sur la vie de Jean Cassien, 
puis esquisse dans ses grandes lignes la doctrine spirituelle détaillée 
tout au long des Institutions Cénobitiques et des Conférences. 

L’auteur a reproduit le texte latin déjà bien édité par M. Petschenig 
(C.S.E.L., vol. XIIT), se réservant, à l’occasion, de choisir une autre 
lecture lui paraissant préférable. Il est regrettable pourtant que 
Dom Pichery n’ait, en aucun cas, donné les raisons de son choix, 
d'autant plus que ces modifications ne nous paraissent pas toujours 
très heureuses. Pour ne prendre qu’un exemple, on aurait aimé que 
soient données les raisons de lire (p. 98), probatio vel electio plutôt que 
reprobatio vel electio qui, pourtant, semble préférable du fait que, 
dans tout le passage, il est question de l’alternative entre l’acceptation 
ou le refus des pensées qui troublent l’esprit (cf. 3 lignes plus haut, 
la même opposition entre suscipere…. respuere). Mais ce qui nous a 
paru surtout regrettable, c’est que ces modifications apportées au 
texte de Petschenig (il y en a une soixantaine), au lieu d’être indiquées 
au bas de chaque page, soient rejetées à la fin du volume, où leur 
consultation est fort malaisée. Souhaitons que cet inconvénient soit 
supprimé dans les deux volumes à venir. 
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Quant à la traduction, son auteur nous avertit qu’elle n’est pas 
entièrement nouvelle, mais qu’il reprend celle qu’il avait déjà publiée, 
il y a une trentaine d’années, dans une collection de la Vie Spirituelle, 
«avec une tendance à serrer le texte de plus près, tout en allégeant 
certaines constructions trop laborieuses » (p. 70). Certes, c’est une 
entreprise difficile que de rendre en un français expressif le latin 
souvent compliqué et surchargé de Cassien, avec ses enchevêtrements 
de phrases s’étalant parfois sur presque une page entière. Dom Pichery 
s’est efforcé d’y apporter de la clarté, et ce n’est pas le moindre mérite 
de cette traduction que de rendre en une série de phrases courtes et 
limpides le rythme pesant des périodes de Cassien. 

Malheureusement, l'attention au détail a souvent fait négliger au 
traducteur de rendre la structure d'ensemble de l’exposé, le lien entre 
les différentes idées. C’est ainsi, par exemple, que la fréquente omis- 
sion, dans la traduction, de certaines particules (igitur, ideo, enim, 
nam, ergo, itaque, licet.…) fait perdre à la pensée un peu de sa cohérence 
et de sa force. 

Plus regrettable, à certains égards, est la façon trop imprécise dont 
parfois le texte a été rendu. Prenons quelques exemples : p. 85, quamvis 
utile ac necessairum videatur est traduit simplement : «de quelque 
utilité qu’il paraisse », ce qui est singulièrement affaiblir le sens du 
passage qui affirme que tout ce qui peut troubler la pureté de notre 
cœur doit être évité, quelqu’utile, voire nécessaire qu'il paraisse ; 
rendre, p. 142, cum summa cordis compunctione par : «percé jusqu’au 
fond du cœur » nous paraît vraiment trop imprécis, surtout si l’on 
songe à la signification si caractéristique accordée à la componction 
dans la spiritualité monastique ; de même, p. 161, ef ideo constanter 
beatus apostolus... inquit ne signifie pas : «et le bienheureux apôtre 
de tenir ce raisonnement concluant », mais plutôt que l’enseignement 
de l’apôtre concorde avec celui tiré de Saint Jacques et de Zacharie, 
qui vient d’être exposé ; d’autre part, n’est-ce pas dévier le sens que 
traduire qui spadones sunt corpore, p. 181, par : « chastes par nature » ? ; 
un exemple encore : il ne nous paraît pas indiqué de rendre le terme 
ignavia, p. 266, par « apathie », quand on sait le soin qu’a mis Cassien 
à ne pas employer le mot apatheia dans ses ouvrages (comme d’ailleurs 
nous le rappelle l’Introduction, p. 47)... 

Mais il est inutile de multiplier les exemples, ni même de s’y attarder. 
La langue de Cassier est, nous l’avons déjà dit, très difficile à rendre 
en français, c’est pourquoi, malgré quelques déficiences, cette édition, 
telle qu’elle est, rendra les plus grands services ; elle est donc accueillie 
avec joie. 


Jean-Claude Guy, S. J. 
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Bibliotheca catholica neerlandica impressa (1500-1727), La Haye, 
Martinus Nihjoff, 1954, 668 pages. : 


Jean DAGENS. — Bibliographie chronologique de la Littérature de spiri- 
tualité et de ses sources (1501-1610), Paris, Desclée de Brouwer, 
S. d., 209 pages. 


Les répertoires bibliographiques sont des instruments de travail 
indispensables à la recherche. Les érudits qui mettent à la disposition 
du public le trésor des fiches qu’ils ont accumulées, méritent une parti- 
culière reconnaissance. Les deux ouvrages que nous signalons aujour- 
d’hui, témoignent de l’importance que la littérature spirituelle a prise 
dès les débuts du xvre siècle. La date qu’ils ont choisie l’un et l’autre 
pour point de départ de leurs investigations est celle qui marque la 
diffusion des livres écrits en langue vulgaire, alors que le latin avait été, 
durant la période médiévale, la langue à peu près unique des livres de 
dévotion. : 

L’éditeur Nijhoff, de La Haye, a mis au service d’une équipe méri- 
tante les ressources d’une typographie impeccable. Commencé par 
M. Gautier Perquin, le rassemblement des fiches concernant la littéra- 
ture spirituelle imprimée en langue néerlandaise, a été continué par 
les Pères franciscains sous l’égide du regretté Père Lucidius Verchueren. 
L’enquête s’est limitée à des répertoires bibliographiques déjà exis- 
tants. On nous avertit qu’elle n’a pas été poussée jusqu’au contrôle 
des ouvrages possédés par des bibliothèques, mais non mentionnés dans 
les catalogues consultés. Tel quel, le répertoire est déjà volumineux. 
Il est d’une consultation aisée et répond, malgré ses lacunes, aux exigen- 
ces d’une première initiation scientifique. 

Tandis que les bibliographes hollandais s’en sont tenus approxima- 
tivement à l’époque où la hiérarchie religieuse de leur pays était 
confiée à des Vicaires apostoliques, époque qui a pris fin en 1727, 
M. Jean Dagens élargit son enquête bien au delà des limites de la spiri- 
tualité proprement dite. Les commentaires de la Bible et même les 
ouvrages des moralistes païens qui ont influé sur le xvre siècle français 
ont trouvé place dans son répertoire. On ne peut évidemment deman- 
der à un tel ensemble d’être complet en quelque 200 pages. Il y fau- 
drait de nombreux tomes. Maïs la somme déjà considérable d’informa- 
tions groupées ici, complète heureusement les autres ouvrages si 
instructifs du distingué professeur de Strasbourg. 

Ces deux ouvrages apportent un témoignage saisissant de la culture 
littéraire des milieux spirituels d’où sont sortis nos courants modernes 
de spiritualité. 

M. OLPHE-GALLIARD, $S. J. 
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Don Giuseppe DE Luca. — Prosatori minori del Trecento, t. I. Scrittori 
di religione (La Letteratura italiana, Storia et Testi, vol. 12, t. I). 
In-8°, XL, 1237 pages, Riccardo Riccardi, Milano-Napoli, Lire 
5.000. 


Suivant le titre général de la collection et d’après les déclarations 
de l'éditeur dans son Introduction, ces textes ont été transcrits pour 
faire connaître des joyaux, souvent ignorés, de la littérature italienne 
du xrve siècle, arrivée à la veille de son âge d’or. Le lecteur, ami de 
l'italien, se délecte à savourer ces pages, écrites en une langue, encore 
un peu simple, mais limpide, concrète, transparente : elle faisait les 
délices de Gabriele d’Annunzio. Don de Luca a reproduit ici, soit des 
textes déjà imprimés, soit les leçons meilleures de manuscrits anciens. 

Les écrits publiés se répartissent en deux catégories : les composi- 
tions italiennes originales, les traductions, très nombreuses (p. 361- 
1212), d'œuvres soit spirituelles, soit intermédiaires entre le sacré et 
le profane ; certaines de ces dernières semblent avoir été rédigées à la 
fois en latin et en italien. Les unes et les autres nous renseignent sur les 
tendances de la spiritualité italienne au xrve siècle. Nous trouvons là : 
des sermons, des maximes spirituelles, des lettres, des manuels de 
piété, des histoires, des exemples édifiants, des méditations.. Toutes 
expressions d’une religion simple, populaire, crédule et se plaisant aux 
légendes, abusant des divisions infinies, se perdant en de minutieuses 
distinctions scolastiques, proposant une piété ensoleillée, parfois un 
peu trop extérieure. Nous rencontrons là : des manuels de piété pour 
dames (préludes à la Vie dévote), des directions pour l’oraison, souvent 
un peu mécaniques, des recommandations pour parvenir à la contem- 
plation (laquelle ?), des prières, en général inspirées des formules 
liturgiques. 

La lecture de ces textes nous procure parfois de véritables révéla- 
tions. Les lettres de sainte Catherine de Sienne, traduites en français, 
ou son dialogue, ne nous laissent guère entrevoir sa nature profonde : 
nous la découvrons dans les lettres qu’elle adresse à Urbain VI, à trois 
cardinaux italiens : c’est une patriote italienne qui parle (elle méritait 
d’être choisie pour patronne de l’Italie), avec autorité et avec rudesse, 
assurée d’être inspirée par Dieu, d’avoir reçu une mission. Nous 
connaissions des fraticelles, leurs conceptions excessives de la pauvreté 
y compris la pauvreté du Christ, modèle de la pauvreté franciscaine. 
Pouvions-nous soupçonner leur nombre, leur obstination se perpé- 
tuant pendant deux siècles, leur attitude envers les autorités ecclésias- 
tiques, envers Jean XXII, que l’un d’eux traite d’hérétique, se plaisant 
au milieu des loups, leur endurance dans les tortures et sur le bûcher ? 
Nous serons édifiés en lisant il supplicio di fra Michele da Calci. Nous 
retrouvons des accents analogues dans la Cronaca delle sette tribula- 
zioni d’Angelo de Chiarino, flétrissant le premier successeur de saint 
François, le frère Elie, qui sévit même contre saint Antoine de Padoue : 
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et aussi dans les Fioretti. Nous nous étonnons de trouver en italien la 
traduction du livret « Le Mirouer des simples âmes et qui seulement 
demeurent en vouloir et désir d’amour » de Marguerite Porrete, brûlée 
comme hérétique, à Paris en 1308 : elle professait une sorte de quié- 
tisme, le pur amour dispensant de toute activité vertueuse : cette 
hérésie, fallacieuse et attrayante en raison de ses aspirations élevées, 
eût-elle en Italie, à cette époque des sectateurs ? Par contre, nous 
sommes heureux de lire d’un franciscain du tiers ordre, Ugo Panciera 
(f 1330), un petit traité sur les douleurs spirituelles du Christ dans sa 
passion : ces vues anticipent celles de la bienheureuse Battista Verani 
sur les dolori mentali de Jesu benedetto (xv°) et celles que Newmann 
exprimait dans un de ses Discourses addressed to mixed Congregations. 

On voit combien intéressante et instructive peut être la lecture du 
présent volume. 

J. BONSIRVEN, S. J. 


René MEerz, La consécration des Vierges dans l'Eglise romaine. Etude 
d'histoire de la liturgie, Paris, Presses Universitaires, 1954, grand 
in-8°, 500 pages. 

Ludwig MunsTEer, Hochzeit des Lammes Die Chrsitusmystik der Jung- 
frauenweihe, Düsseldorf, Patmos-Verlag, 1955, in-8°, 153 pages. 


Ces deux ouvrages illustrent, chacun à sa manière, les enseignements 
de l’encyclique « Sacra virginitas » du 25 mars 1954. L’un est une 
étude historique qui replace la consécration des Vierges dans son 
contexte juridique ; l’autre est un commentaire spirituel du cérémonial 
romain. 

L’étude historique de M. René Metz a fait l’objet d’une thèse uni- 
versitaire fort originale, mettant en lumière, dans le cadre de la civi- 
lisation occidentale, une institution dont les origines lointaines ne 
sont pas sans rapports avec la civilisation antique. En effet, l’histoire 
du cérémonial romain encore en vigueur est parallèle à celle des rites 
matrimoniaux que l'Eglise catholique a christianisés, mais qui remon- 
tent à la vie de la Rome préchrétienne. Le rite de la consécration virgi- 
nale célèbre les épousailles de l’âme élue avec le Christ. Il dramatise 
liturgiquement cette union sacrée et perpétuelle dans des gestes et 
dans des formules qui imitent le symbolisme des rites du mariage : 
velatio, traditio puellae, dexterarum inunctio. 

L'histoire de cette évolution durant le moyen-âge et jusque dans les 
temps modernes fait apparaître le caractère composite d’un céré- 
monial auquel ont collaboré, à partir d’un premier noyau formé à 
Rome même, les pays germaniques et la France par la plume de l’évé- 
que de Mende, Guillaume Durand qui, à la fin du xrrre siècle, devait 
donner une forme à peu près définitive à l’ensemble des éléments 


recueillis par lui. 
Parmi ces éléments, nous venons de le dire, la plupart étaient em- 
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pruntés au rituel du mariage. D’autres s’inspiraient des rites de l’ordi- 
nation sacerdotale. En particulier, le dialogue échangé entre l’évêque 
consécrateur et le prêtre assistant soulignait la trascendance d’une 
vocation à laquelle répond une vie toute entière harmonisée avec une 
fonction reconnue par l'Eglise. 

L'ouvrage de M. R. Metz n’est pas un ouvrage de spiritualité. On 
n’y trouve aucun développement des thèmes théologiques qu’il ren- 
contre sur son chemin. Il offre par contre, une documentation précise 
et riche en suggestions donnant ainsi à la profession monastique tout 
son sens et toute sa saveur traditionnelle. Par là il offre à l’âme reli- 
gieuse une nourriture de qualité. 

L'ouvrage de M. L. Munster est éminemment spirituel, ainsi que 
l'indique son sous-titre. Il se présente sans aucune prétention scien- 
tifique et ne fait connaître ni ses sources ni ses « autorités ». Il est le 
résultat d’une réflexion personnelle sur le texte même du cérémonial 
romain de la consécration virginale. Mais cette réflexion est celle d’un 
esprit familiarisé avec les problèmes de la théologie et avec les textes 
de l’Ecriture. On appréciera ces sortes de gloses données à quelques- 
unes des belles formules liturgiques, dont la plénitude n’apparaît le 
plus souvent que par référence au mystère chrétien : celui du Christ 
mort et ressuscité participé, comme en un nouveau baptême, par l’âme 
élue au jour de la consécration virginale. 


M. OLPHE-GALLIARD, S. J. 


Georg SCHURHAMMER, Franz X aver, sa vie et son temps. Volume premier 
L'Europe (1506-1541), grand in-8°, XX XII, 743 pages, Fribourg, 
Herder, 1955. 


Monument stupéfiant d’érudition : un nombre immense d’archives 
de recueils, de manuscrits et d’imprimés, consultés, discutés; on 
comprend qu’un pareil travail prenne toute la vie d’un homme, et, à 
certains égards, la remplisse. Travail définitif, a-t-on remarqué. Nous 
n’ignorons plus rien du monde dans lequel a vécu saint François 
Xavier : son entourage immédiat, géographique et historique ; nous 
avons la description des pays où il a vécu, des chemins qu’il a suivis, 
des institutions (romaines, parisiennes, lusitaniennes) avec lesquelles 
il a été en contact même lointain. Aux moindres personnages, qui ont 
vécu autour de lui, sont consacrées des notices, parfois copieuses. Iné- 
vitablement une pareille méthode exigeait que fût exposée, à Paris, à 
Rome, et ailleurs l’histoire de la Compagnie de Jésus naissante. Somme 
toute, l’inventaire d’un décor, tellement étendu, que notre héros Y 
disparaît. 

Impossible d'analyser un pareil ouvrage; nous devons seulement 
nous poser la question : nous apporte-t-il du neuf sur Xavier ? Nous 
fait-il mieux connaître sa vie intérieure, ce qui nous intéresse souve- 
rainement dans l’histoire d’un saint ? Nous avons l’impression que sur 
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les Origines de la Compagnie, l’histoire n’est pas et ne pouvait pas être 
renouvelée ; seulement certains détails sont précisés par l’étude et la 
collation de tous les documents. Sur l’intérieur du saint nous n’appre- 
nons rien de neuf : d’abord, il semble avoir été très chiche de confi- 
dences sur sa vie intime ; en outre, les films historiques et géographi- 
ques, qui se déroulent devant nous, ne pourraient nous faire pénétrer 
dans une âme que si nous savons quelles impressions tout cet extérieur 
a produit sur elle : ces impressions sont-elles rapportées ? 

Tout au contraire, ces spectacles extérieurs, si variés, risquent de 
nous égarer. Le Paris de François Ier est surabondamment décrit ; les 
désordres, occasionnés par la propagande luthérienne, sont longuement 
racontés ; nous assistons aux processions de réparation, les principaux 
coupables nous sont présentés, nous sommes admirablement rensei- 
gnés sur les hérétiques, livrés au bûcher. Il nous semble, en outre, que 
ces descriptions sont faites tendancieusement ; les humanistes sont 
mis dans la même charette que les partisans de Luther ; sont rangés 
parmi les suspects un futur évêque nommé Danès ; hérétisants ceux 
qui réclament qu’on explique l’Ecriture, les textes originaux ; fauteurs 
d’hérésie ceux qui dénonçaient les abus et déformations ecclésiastiques. 
Certes Xavier se défendait des imputations d’hérésie mais ne faut-il 
pas le ranger parmi les fauteurs d’hérésie en raison d’un propos qu’il 
tint peu avant son embarquement pour les Indes ? On l’engageait à 
prendre un domestique, afin de mieux assurer l’autorité et la considé- 
ration qui lui étaient dues ; il répondit (p. 678) : « Seigneur Comte, les 
efforts, dont parle votre Seigneurie, pour s’assurer considération et 
autorité ont conduit l'Eglise de Dieu et les prélats dans l’état où ils se 
trouvent maintenant. Pour s’attirer considération et autorité il vaut 
mieux laver ses habits et s’occuper de sa marmite, sans accepter le 
service de personne, et pareillement peiner au salut des âmes du pro- 
chain ». Erasme et tant d’autres pensaient et disaient de même. Voilà 
un mot qui traduit tout un état d’âme. 

Pareillement les secrets sur deux songes qu’à ce moment Xavier 
(p. 697) confiait à Rodriguez, jettent un jour très vif sur son tempéra- 
ment : n’y aurait-il pas lieu de soumettre ces histoires à un psychana- 
liste ? Ces confidences ont plus d’importance que d’interminables 
descriptions de paysages. 

Un curieux de psychologie se préoccuperait moins de fixer la date 
de la conversion de Xavier que de s’efforcer à expliquer ce changement 
brusque : comment celui qui se moquait d’Ignace, qui pourtant l’assis- 
tait pécuniairement, et qui faisait aussi de Laynez et de Salmeron 
l’objet de ses risées, le gentilhomme qui ambitionnait honneurs et 
renom, se mit-il si rapidement à la suite d’Ignace ? Celui-ci déclare 
que personne ne lui coûta autant que Xavier : comment finit-il par le 
gagner ? Notre auteur (p. 167 sq.), range parmi les légendes (vraisem- 
blables cependant) l’anecdote, rapportée seulement depuis 1594 et 
depuis acceptée par tant d’hagiographes : Ignace avait converti Xavier 
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en lui répétant les paroles du Seigneur « que sert à l’homme... ? » Sur 
quoi s’appuient les affirmations du P. Schurhammer : « Le fils du doc- 
teur de Jassu pria pour obtenir lumière et force et la grâce eut la vic- 
toire » ? Cela suppose chez le brillant universitaire des habitudes de 
prière ; une intervention surnaturelle, soudaine, s’expliquerait mieux ; 
si elle s’était produite, n’aurait-elle laissé aucune trace ? L’intime de 
Xavier reste une énigme. Ne pourrait-on tirer quelque lumière de ses 
excès dans la mortification et l’apostolat ? Nous savons certainement 
que ce fut par réaction contre sa vanité de sportif, que durant sa grande 
retraite, il se ficela les jambes, au point d’en devenir presque infirme. 
On remarqua aussi combien ses premières campagnes apostoliques en 
Italie l’épuisèrent périlleusement. Ne faudrait-il pas de cela et d’autres 
faits tirer des conclusions caractérologiques ? 

Peu importe ! l’amour passionné du Christ a valu à l'Eglise le patron 
et le modèle de la propagation de la foi. 

J. BONSIRVEN, S. J. 


Jacques ARRAGAIN, etc. — Le cœur du Seigneur. Etudes sur les écrits 
et l'influence de Saint Jean Eudes dans la dévotion au cœur de Jésus, 
Paris, La Colombe, 1955, in-8°, 203 pages. 


La dévotion au Sacré-Cœur doit sa solidité à ses fondements théolo- 
giques et à ses attaches traditionnelles. Si l’on veut travailler à en 
promouvoir la pratique parmi nos contemporains, il importe de mettre 
en lumière plus qu’on ne l’a fait dans le passé ces deux dimensions qui 
assurent à cette dévotion une place de choix dans l’histoire de la piété 
chrétienne. C’est pourquoi le présent ouvrage mérite d’être accueilli 
comme une contribution de qualité à l’inteligence de la dévotion dont 
Saint Jean Eudes a été proclamé par l'Eglise l’un des promoteurs les 
plus ardents et les plus efficaces. Avec beaucoup d’à-propos les rapports 
de la cinquième Session de spiritualité eudiste (juin 1954) réunis ici ont 
insisté sur les bases cripturaires et dogmatiques que supposent la 
liturgie dont Saint Jean Eudes est le Père ainsi que l’enseignement 
doctrinal qu’il a diffusé par certains écrits de la fin de sa vie. 

Pour situer exactement le missionnaire à l’âme ardente dans l’essor 
de la dévotion qui remonte aux origines chrétiennes, le P. Charles du 
Chesnay examine tour à tour les sources littéraires dont s’est inspiré 
Jean Eudes et l'influence qu’ont exercé au xvrrre siècie ses écrits et 
surtout ses compositions liturgiques. Il complète ainsi, au moins sur 
certains points, les travaux du P. Lebrun qui fut l’infatigable éditeur 
des Œuvres du saint. 

Le P. du Chesnay procède d’abord à l'inventaire exact des sources 
qui n’ont pas toujours été signalées explicitement par l’auteur du 
Cœur admirable. Cet inventaire, qui laisse volontairement dans l’ombre 
les sources préternaturelles plus difficles à saisir, situe saint Jean Eudes 
dans le grand courant dont les écrits bonaventuriens, les ferveurs 
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mystiques des contemplatives d’Efta, d’une sainte Brigitte et de sa 
fille sainte Catherine de Suède, sont les témoins privilégiés durant le 
Moyen-Age, tandis qu’une Catherine de Gênes, un Lansperge et un 
Louis de Blois l’accréditaient dès les débuts des temps modernes. 

L influence exercée par les Œuvres liturgiques du saint et surtout 
par son opuscule De la dévotion au très saint Cœur de Marie mérite une 
attention particulière si l’on veut mesurer avec précision la place 
occupée par leur auteur dans l’histoire d’une dévotion qui n’est pas 
l'apanage de telle ou telle école particulière, maïs le bien commun de 
PEglise. Le P. du Chesnay a raison de rappeler que la diffusion des 
Œuvres de saint Jean Eudes a débordé le cadre de ses disciples immé- 
diats et que les milieux dévots de l’époque — notamment la Visi- 
tation — n’ont pas manqué d’être plus ou moins touchés, même à leur 
insu, par la liturgie d’origine eudiste. Les faits nous montrent que 
sainte Marguerite-Marie dans son Monastère de Paray-le-Monial 
n’a pas été totalement en dehors de cette influence qui imprégnait 
l'ambiance religieuse de son temps. Ces faits, déjà connus, nous invitent 
à situer la dévotion parodienne dans son contexte historique, à ne pas 
limaginer tombant du ciel sur un terrain absolument inculte. Les 
mœæurs divines n’ont pas en général un caractère improvisé qui serait 
un défi à l’histoire. La dévotion parodienne au Sacré-Cœur est, en 
effet, comme l’a montré le P. Debongnie dans Le Cœur (Etudes 
Carmélitaines) un «recommencement » et non une création spontanée. 

Mais les faits que rassemble le P. du Chesnay ne nous obligent pas 
non plus à conclure que l’influence de saint Jean Eudes sur sainte 

. Marguerite-Marie ait été déterminante pour le mouvement issu de 
la Visitation de Paray-le-Monial. L’humble religieuse, pas plus que les 
Jésuites qui se sont faits l’écho de son message, ne semble avoir 
puisé une orientation décisive dans l'Office composé par le mission- 
naire normand ni dans son petit traité De la dévotion au saint Cœur de 
Marie, encore qu’ils aient pu en apprécier la doctrine inspirée d’une 
commune tradition. Aussi sommes-nous d’accord avec l’auteur du 
rapport que nous recensons pour rattacher à cette tradition le mou- 
vement parodien comme le mouvement eudiste, les rapprocher dans 
notre admiration, sans qu’il soit pour cela nécessaire de faire stricte- 
ment de sainte Marguerite-Marie une disciple de saint Jean Eudes. 
La dévotion que ces deux âmes ont contribué à répandre chacune à sa 
manière appartient au patrimoine spirituel de Eglise et la fusion de 
leur double apport en a multiplié la richesse. 

Les deux études historiques qui suivent, l’une du R.-P. Arragain, 
l’autre du R.-P. Plomet, nous font pénétrer la psychologie religieuse 
de saint Jean Eudes et de sainte Marie-Euphrasie Pelletier qui ont 
vécu en profondeur ce qu’ils ont enseigné aux autres. 

La partie théologique de la Session a été confiée à un exégète 
(le P. Hanimann) et à deux théologiens (MM. L. Théron et L. Cognet). 
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Bien que saint Jean Eudes n’ait pas été un théologien de métier, il 
est juste de constater que son enseignement repose sur une documen- 
tation sérieuse qui fait ressortir ses affinités bérulliennes et ses aspi- 
rations trinitaires. 

Les deux dernières parties de ce volume mettent en œuvre l’une les 
applications pratiques de la dévotion eudiste au Cœur de Jésus, l’autre, 
les textes liturgiques qui sont sortis du cœur de celui que saint Pie X a 
nommé : le Père du culte liturgique envers le Cœur de Jésus. 

Le P. Jacques Couturier montre excellemment l’actualité de ce 
culte tel qu’il est compris par saint Jean Eudes. Son argumentation 
s'appuie sur l’enquête des chapelains de Montmartre dont les Etudes 
Carmélitaines par la plume de M. l’abbé Dérumaux ont fait connaître 
les résultats révélateurs d’une certaine « crise » traversée aujourd’hui 
par la dévotion au Sacré-Cœur. Nous avons nous-mêmes utilisé naguère 
cette enquête, parue d’abord dans le bulletin des chapelains de Mont- 
martre, pour définir l’orientation scripturaire, théologique et liturgique 
qu’il convenait de donner aujourd’hui à la présentation d’une dévotion 
qui synthétise d’une manière pratique les conséquences de nos mystères 
chrétiens : de l’Incarnation et de la Rédemption en particulier. Nos 
conclusions (voir Messager du Cœur de Jésus, 1952, p. 178-180 et 
228-231) rejoignent celles du P. Couturier : on ne saurait trop insister 
pour que les prédicateurs et les écrivains qui traitent de la dévotion au 
Sacré-Cœur se gardent de sensibiliser maladroitement des réalités qui 
doivent demeurer dans l’ordre de la foi. 


M. OLPHE-GALLIARD, $S. J. 


O. BRUNoO-SOREN, Grandeur de la contemplation, Luçon, Imprimerie 
S. Pacteau, in-8°xv-325 pages. 


Voici un livre qui mérite de ne pas passer inaperçu. Il ne s’adresse 
pas au grand public, mais les lecteurs qu’il vise sont plus nombreux 
qu’on ne le croit communément. Les âmes qu’il voudrait aider et qui 
l’attendent peut-être à leur insu sont des âmes attirées par la vie soli- 
taire et contemplative, âmes que le Christ appelle à s’unir à sa sainte 
Agonie et à s’offrir, dans le silence, pour le salut du monde. 

Que les âmes agitées, férues d’actualité, éprises d’activisme ne cher- 
chent pas à y satisfaire leur curiosité. Elles seraient sans doute rebu- 
tées par l’idéal austère que représente la vie contemplative décrite 
par une plume peu soucieuse de ménager les susceptibilités des snobs 
et des chrétiens superficiels. Il faut pour bien goûter cet idéal avoir 
prêté l’oreille à l’appel du Saint-Esprit qui fait fructifier la vie contem- 
plative jusqu’au milieu du monde. 

L’isolement dont souffrent ces âmes aujourd’hui est souvent grand. 
Beaucoup ont de la peine à trouver même parmi les prêtres le conseiller 
qui les comprenne et qui les aide efficacement. Ce petit livre ne prétend 
pas se substituer au directeur. Il est l’écho anonyme d’une expérience 
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vécue bien propre à redonner confiance dans une vocation exception- 
nelle. Les très beaux textes mystiques ici reproduits ne pourront man- 
quer d’éclairer et de stimuler. Tauler, Ruysbroeck, ces auteurs qui ne 
sont pas facilement accessibles, qui sont le plus souvent ignorés, sont 
pourtant capables de fournir une nourriture désirée, vainement cher- 
chée dans des publications modernes d’une composition plus brillante 
que solide. Pour plusieurs, ces pages des grands mystiques seront une 
découverte. Si l’ Imitation de Jésus-Christ est à la portée du plus grand 
nombre, ce bréviaire des contemplatifs est aujourd’hui parfois méprisé : 
les passages qu’on pourra en lire ici, montreront combien ce mépris 
est injuste. 

Ce livre vient à son heure, à une époque où des âmes, selon l’expres- 
sion biblique « demandent du pain » que l’on ne leur donne pas. L’ali- 
ment qui répond à leur nostalgie de silence, au désir d’une union plus 
intime avec Notre-Seigneur, elles le trouveront, croyons-nous, dans ces 
pages simples et stimulantes. 


M. OLPHE-GALLIARD, $S. Te 


CHRONIQUE 


Actes du Saint Siège 


Deux documents pontificaux récents mettent en relief certains 
aspects de la vie spirituelle en rapport avec les exigences de l’heure 
présente. 

Le premier de ces documents est le Message lancé au monde par le 
Souverain Pontife, le jour de Noël. Le texte italien a été publié par 
L’Osservatore Romano du 25 décembre 1955. On en trouvera la traduc- 
tion française dans La Documentation Catholique du 8 janvier dernier. 

Pie XII constate l’anxiété de l’homme moderne en quête d’une sécu- 
rité qu’il cherche en vain dans sa seule puissance. A cette angoisse 
caractéristique de l’ère technique et industrielle dans laquelle nous 
vivons, le Pape propose la réponse d’une vie chrétienne enracinée dans 
l’amour du Verbe incarné habitant parmi nous. 

En face du prodigieux développement de la technique moderne et 
de ses conséquences parfois désastreuses, une triple attitude se ren- 
contre : celle des admirateurs béats d’une puissance extérieure qui 
étend sans cesse ses conquêtes ; celle des désespérés qui s’évadent dans 
le refuge d’une vie intérieure fermée sur elle-même ; celle des indiffé- 
rents et des insensibles qui se désintéressent du drame humain, ne de- 
mandant à la vie que les satisfactions temporelles du moment présent. 

La foi en l’Incarnation du Fils de Dieu, loin de détourner le chrétien 
du spectacle qu'offre le génie de l’homme par son travail, l’incite à' 
discerner dans le Dieu fait chair la source et le fondement de tout 
progrès humain. Si, d'autre part, la foi invite au recueillement de la 
vie intérieure, c’est pour y trouver le Christ, s’unir à Lui et puiser dans 
sa présence la force qui soutient. Au sentiment de malaise qu’on 
surprend dans des consciences privées de Dieu au milicu.d’un monde 
qui se construit en dehors de Lui, le Pape apporte l’apaisement du 
joyeux Message de Noël, capable de combler aujourd’hui, comme chez 
les bergers de Béthléem, l’attente mystérieuse d’un Sauveur. Ii sou- 
haïte que nos contemporains ne restent pas insensibles à ce que « le 
Seigneur leur fait connaître ». 

Pie XII se tourne ensuite vers le désordre social qu’engendre une 
organisation du monde qui exclut Dieu. Il en démasque le vice foncier : 
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l’auto-suffisance de l’homme qui supprime la prière, et se refuse à 
demander le pain quotidien. Une fois de plus le Pontife rappelle que le 
communisme est incompatible avec la doctrine chrétienne respec- 
tueuse de la liberté et de la propriété privée. Il condamne l'opinion 
de ceux qui veulent voir dans l’avènement du communisme un 
« moment » nécessaire de l’histoire humaine. 

Le Message aborde enfin le problème de la vie individuelle et de son 
intégration dans le Christ. La limitation de la puissance humaine est 
une loi qui s’impose à la nature créée, l’homme de l’ère industrielle 
actuelle ne peut donc que construire la paix en dehors du respect de 
l’ordre naturel et surnaturel, auxquel il reste assujetti. Le Souverain 
Pontife ne craint point de toucher aux problèmes brûlants des ràp- 
ports internationaux : ceux que soulèvent le danger des armes atomi- 
ques et ceux qui mettent aux prises les nations européennes et les 
peuples qu’elles ont colonisés. Il souligne la gravité des responsabilités 
qui incombent aux hommes d’Etat et insiste sur les exigences morales 
de leur tâche pacificatrice. 

Le Message s’achève sur le vœu de voir le monde moderne accueillir 
la venue spirituelle de Dieu et de son Christ que Noël évoque aux yeux 
de tous les hommes. 

— L’'Osservatore Romano du 1°r janvier publie le texte de l’Encycli- 
que Musicae Sacrae Disciplina donnée à Rome le 25 décembre 1955. Par 
cette encyclique, le Souverain Pontife encourage l’étude de la musique 
religieuse. Il exhorte les évêques à en promouvoir la diffusion. Il la 
présente comme l'expression privilégiée du sentiment religieux et 
comme un moyen particulièrement efficace d’apostolat. 

La première partie de l’Encyclique recueille les textes scripturaires 
ou ecclésiastiques qui témoignent du rôle traditionnel joué par la musi- 
que dans le culte divin. La seconde partie exalte la dignité de l’art 
musical associée à la liturgie. Le Pape y rappelle les normes fondamen- 
tales qui découlent de sa fonction sacrée. La troisième partie insiste 
sur les conditions pratiques qui donnent à la musique son efficacité, 
soit sur le plan cultuel, soit en vue de l’apostolat. Le Pape termine 
l’'Encyclique en recommandant vivement aux évêques de veiller à 
l'exécution du programme ainsi formulé. 

La musique sacrée est un art. Comme tout art digne d’une nature 
raisonnable, elle doit se soumettre à la fin de l’homme. Le Pape rap- 
pelle que la formule de « l’art pour l’art » est inacceptable. La musique 
se distingue parmi tous les arts par la dignité que lui confère son adap- 
tation à l’expression du sentiment religieux. La place que lui assigne 
la liturgie l’associe intimement à la louange divine. Son rôle dans le 
sacrifice eucharistique lui-même souligne sa prééminence. 

La musique sacrée, quand elle répond à sa fonction transcendante, 
participe du spirituel. Elle réclame, en conséquence, des dispositions 
intérieures chez l’artiste qui doivent s’accorder avec la dignité spiri- 


tuelle dont elle est investie. 
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« Cet artiste, en effet, qui possède une foi solide et dont la vie est 
digne d’un chrétien, poussé par l’amour de Dieu et mettant en œuvre 
avec piété les forces que lui donne le Créateur, s’efforcera d exprimer 
les vérités dont il est rempli et d'utiliser son pouvoir artistique d’une 
manière si savante, si respectueuse et si agréable, que ce soit par les 
couleurs, par les lignes ou par les sons, harmonieusement accordés de 
telle sorte que l’exercice même de cet art sacré, soit un culte et une 
religion, en même temps qu’il excite le peuple à manifester sa foi et à 
développer sa piété ». 


Une autre conséquence découle de la haute dignité que revêt la 
musique religieuse. Il faut qu’elle soit sainte, c’est-à-dire, qu’elle tra- 
duise avec gravité et simplicité le culte spirituel dont elle est l’organe. 
Pie XII, qui s’était inspiré jusqu'ici de saint Augustin, prend mainte- 
nant à son compte les directives données naguère par saint Pie X. Il 
renouvelle l’éloge que ce Pape avait fait du chant grégorien. Il propose 
cette mélodie sobre et accordée à sa fin religieuse comme le modèle 
du genre. Il distingue de même parmi les instruments de musiquer 
l’orgue dont la gravité répond au but de l’art sacré. 

Ce n’est pourtant pas que l’Encyclique condamne la polyphonie 
ou l’emploi d'instruments qui se rapprochent de l’orgue. Pie XII 
insiste, en effet, sur la portée apostolique de la musique d’église. S’il 
marque une prédilection pour l’usage de la langue latine qui doit, 
comme la musique grégorienne, rester un témoin de l’unité catholique, 
il n’en préconise pas moins la Composition de cantiques en langue vul- 
gaire. Outre leur aptitude à faciliter la prière des fidèles, ces cantiques 
ont une valeur pédagogique en conformité avec la psychologie humaine 
et surtout enfantine. Aussi le Souverain Pontife insiste-t-il spéciale- 
ment pour que les Missionnaires ne négligent pas ce moyen d’évangé- 
lisation qui convient à des populations souvent très sensibles à l’in- 
fluence de la musique. 

Cette Encyclique, dont le Saint Père recommande aux évêques 
l’application, met en pleine lumière les rapports de l’art avec la vie 
spirituelle. 

M. O.-G. 


Liturgie et spiritualité 


La traduction en français de l'ouvrage du Père Joseph-André 
Jungmann, S. J. sur la Messe est un événement qui intéresse l’histoire 
de la piété autant que celle de la Liturgie. Un fait se dégage de cette 
étude « génétique » abondamment documentée : les rites extérieurs qui 
constituent l’aspect «objectif » du sacrifice eucharistique ne se suffisent 
pas à eux-mêmes, ils appellent une participation active de toute l’assis- 
tance et commandent des attitudes « subjectives », corporelles et 
spirituelles, qui rendent cet acte éminent du culte de la Nouvelle Loi 
à la fois communautaire et personnel. On ne sera donc pas surpris 
qu’une pareille enquête touche à bien des problèmes de spiritualité 
dont nous devons signaler quelques traits essentiels. 
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La deuxième édition allemande, sur laquelle a été faite la version 
française, a paru en 1949 chez Herder, à Vienne : Missarum Sollemnia. 
Eine Genetische Erklärung der Romischen Messe. Tandis que l’édition 
originale compte deux volumes, le texte français est réparti sur trois 
tomes avec le titre commun : Missarum sollemnia. Explication généti- 
que de la Messe Romaine. Le premier tome (1951, 314 pages, Paris, 
Aubier), est à la fois historique et doctrinal. La première partie de ce 
tome expose la manière dont a évolué au cours des siècles la structure 
de la Messe Romaine. La seconde partie cherche à préciser la pensée 
de la communauté chrétienne relative à l’essence de la célébration 
eucharistique et à ses exigences concrètes. 

Le second tome (1952, 382 pages) et le troisième (1954, 466 pages, 
dont une soixantaine pour les tables) se partagent l’explication du 
détail de chaque partie de la Messe et en retracent la genèse. 

La Messe est le sacrifice de l'Eglise. Cette idée fondamentale est 
celle que l’auteur fait ressortir afin de donner à l’Eucharistie ses véri- 
tables dimensions. On a trop souvent insisté d’une manière exclusive 
sur l’aspect représentatif de la Messe. Sans doute la tradition a-t-elle 
toujours considéré le sacrifice de l’autel comme le mémorial de la 
Passion et de la Mort du Christ. Elle n’a jamais totalement négligé son 
aspect ecclésial. Le Père Jungmann pense, avec raison, que ce point 
de vue mérite aujourd’hui d’être particulièrement mis en valeur. Nulle 
part mieux que dans la Messe Pontificate, qui est le prototype de la 
Messe Romaine, apparaît l’unité de la communauté des prêtres et des 
fidèles assemblés autour de leur évêque. Saint Ignace d’Antioche, dès 
le second siècle, avait souligné l’importance de cette affirmation 
illustrée par la Liturgie. 

Cette assemblée est ainsi réunie pour célébrer le repas sacrificiel, par 
lequel la communauté tout entière rend à Dieu les actions de grâces 
qui attirent ses bénédictions sur l'humanité. Cette signification justifie 
l'usage du mot : eucharistie pour désigner le rite par excellence de 
l’action de grâces. Le fait que son institution soit liée à la célébration 
du repas pascal qui, dans la tradition juive, était un repas d’action de 
grâces, indique assez l'intention du Sauveur. 

Même si l’on rejette communément l'hypothèse selon laquelle la 
structure du repas eucharistique s’expliquerait à partir du repas 
pascal, on doit reconnaître que son noyau primitif rappelle le caractère 
religieux que comportait, dans l’Antiquité, le repas familial ou le ban- 
quet de certaines associations amicales ou corporatives. La bénédiction 
et l’action de grâces en constituaient les deux éléments religieux tradi- 
tionnels. Rien que de naturel dans cette coutume qui traduit une 
expérience humaine profonde. Se nourrir, en effet, est un acte dans 
lequel la créature raisonnable prend spontanément conscience de sa 
dépendance. La bénédiction et l’action de grâces sont une double 
affirmation de ce sentiment et de l’attitude intérieure qu’il commande. 

I1 faut cependant constater que les textes néo-testamentaires, un 
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seul excepté, ne disent pas d’une manière explicite que l’eucharistie 
soit un repas. L'expression caractéristique des Actes des Apôtres ne 
spécifie pas, par elle-même, que la «fractio panis » ait lieu au cours 
d’un repas proprement dit. L'ensemble des allusions du Nouveau 
Testament rend vraisemblable cette hypothèse et confirme la portée 
universelle du chapitre de la première Epître aux Corinthiens (II, 17- 
34), relatif au banquet eucharistique. 

Si les abus que reprend l’Apôtre sont le fait de la communauté 
locale, le banquet qui en a été l’occasion est présenté comme un usage 
commun compris de tous les chrétiens. | 

Les reproches formulés par saint Paul aux Corinthiens nous aident à 
comprendre que l’évolution ait été rapide d’une eucharistie célébrée au 
cours d’un repas profane à l’institution d’une assemblée strictement ré- 
servée à la célébration du «repas du Seigneur ». C’est autour de ce repas 
que se sont développés et progressivement stylisés les rites liturgiques. 

Les premiers documents qui nous renseignent avec quelque précision 
laissent apercevoir la place considérable donnée à l’improvisation du 
célébrant. Les écrits de Saint Justin au rr° siècle et ceux de saint 
Hippolyte, au début du zrre siècle, nous offrent des canevas destinés 
à orienter cette improvisation. L'action de grâces en est le thème fon- 
damental. Chez Justin, la pensée porte la trace visible de l’influence 
exercée par le rituel juif. L’'hommage s’adresse surtout à Dieu Créateur. 
Chez Hippolyte, l'inspiration est exclusivement chrétienne et se 
réfère aux dons de la Rédemption. 

Tandis que les documents du 1v®e siècle, comme l’Euchologe de Séra- 
pion ou le chapitre VIII des Constitutions apostoliques nous permettent 
de saisir les premières transformations qui ont donné naissance aux 
Liturgies orientales et de suivre parallèlement la diffusion de la 
Liturgie gallicane dans les Gaules et jusqu’en Irlande, l’histoire du 
canon latin de la Messe Romaine est obscure. Les témoins qui fournis- 
sent quelques renseignements sur sa genèse sont des documents du 
ve et du vie siècle recueillis par des copistes du vrrre-1xe siècle. Nous 
n’avons pas à retracer ici les étapes de cette formation. Ce qui intéresse 
la spiritualité se limite aux réalités profondes et aux dispositions inté- 
rieures que suggèrent, dans toutes les Liturgies chrétiennes, les gestes 
imposés et les formules stéréotypées. 

Relevons tout d’abord le caractère communautaire de la célébra- 
tion eucharistique, qui découle du schéma commun donné à la prière. 
La participation active de l’assistance est exigée déjà par la forme 
dialoguée de cette prière. La formule d’action de grâces y est précédée 
par une invitation à laquelle tous les fidèles répondent selon l’usage 
en vigueur dans les synagogues juives. Au « Dominus vobiscum » 
répond le «et cum spiritu tuo » de saveur hébraïque. Le «sursum corda » 
est une invitation directe à l’attention et à la ferveur intérieure. L’as- 
sistance y souscrit en répliquant :« habemus ad Dominum ». Suit le 
«gratias agamus Domino Deo nostro » auquel les fidèles acquièscent par 
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le «dignum et justum est ». Toute cette dramatisation met en œuvre un 
ensemble de dispositions spirituelles qui donnent au sacrifice de l'Eglise 
son caractère à la fois intérieur et social (p. 39). L’Amen qui termine 
la prière eucharistique est emprunté lui aussi à la synagogue. IImarque 
d’un accord unanime de l’assemblée la conclusion de la prière. 

A l’action de grâces ainsi signifiée prélude une préparation qui, elle 
aussi, détermine et exige une adaptation intérieure appropriée. Les 
deux thèmes majeurs de cette préparation sont, l’un, la purification 
morale requise d’une participation authentique aux saints mystères, 
l’autre, un engagement public à la pratique de la vertu. 

Si nous acceptons, en effet, les conjectures présentées par le P. Jung- 
mann, nous pouvons admettre que la confession des péchés accompa- 
gnée du sentiment intérieur de repentir a été introduite de très bonne 
heure dans le cérémonial de la Messe. Déjà la première épître aux 
Corinthiens (11, 18 et sq.) le suggérait, mais plus précisément encore la 
Didachè parle d’une confession qui avait lieu le dimanche matin. La 
coutume que rapporte cet écrit est de cette époque même où la célé- 
bration eucharistique commence à se fixer le dimanche matin. Il est 
donc vraisemblable que cette allusion concerne la célébration eucha- 
ristique (p. 42). 

L’autre geste liturgique, très ancien lui aussi, est le baiser de paix 
qui semble s’être placé primitivement, comme aujourd’hui encore 
dans les Liturgies d'Orient, au début de l’assemblée. Ce geste symbo- 
lique est à lui seul un programme où s'inscrit l’idéal de fraternité que 
préconise l'Evangile. 

A ces dispositions préalables qui situent l’action de grâces dans un 
contexte spirituel approprié, la consécration ajoute les exigences d’une 
offrande qui renouvelle et actualise l’offrande de la Cène. Si les mots 
oblatio, offerre, ont été couramment employés pour désigner le sacri- 
fice de la Messe, c’est que l’Eucharistie était aux yeux des chrétiens 
l’offrande présentée à Dieu par la communauté tout entière, comme 
l’offrande par excellence qui contenait toutes les autres. 

La Messe, toutefois, a une signification complexe et il est impossible 
d’en découvrir le sens sans envisager les aspects divers sous lesquels 
la tradition s’est plu à la considérer. 

Elle est un banquet, mais un banquet sacrificiel caractérisé par son 
rapport avec l’offrande rédemptrice du Christ sur la Croix. Nous avons 
dit que les formes de la prière eucharistique, durant les premiers siècles, 
accordaient une place à l’improvisation du célébrant, le noyau central 
n’en était pas moins immuable. Le récit de la dernière Cène qui le 
constituait maintenait vivante l’invitation du Sauveur : « Faïtes ceci 
en mémoire de Moi ». Les premiers chrétiens ont toujours pensé qu’en 
célébrant le culte eucharistique, ils évoquaient avant tout la mort et la 
résurrection du Seigneur. La Messe était pour eux d’abord un mémo- 
rial sacré. Cette conviction, prépondérante durant le Moyen-Age, a 
entraîné une interprétation allégorique des cérémonies qui nous paraît 

7 


98 CHRONIQUE 


aujourd’hui simpliste et arbitraire. Plus tard, les problèmes soulevés 
par la Réforme protestante ont mis en cause l’unité du sacrifice rédemp- 
teur et obligé les théologiens catholiques à souligner le rattachement 
du sacrifice de l’autel à celui de la Croix. Ces circonstances historiques 
expliquent pourquoi l’Eucharistie a été le plus souvent présentée 
comme le sacrifice du Christ et pourquoi l’on a laissé dans l’ombre 
son caractère de sacrifice de l'Eglise. Au vrai, la tradition n’a jamais 
exclu ce caractère qui donne à la Messe sa valeur d’actualité. Les 
décrets du Concile de Trente y ont particulièrement insisté. Nos préoc- 
cupations de chrétiens du xx® siècle nous font prendre conscience de 
l'intérêt que présente un point de vue trop négligé dans le passé. Elles 
nous invitent à réfléchir particulièrement sur lès conséquences commu- 
nautaires et spirituelles de cet acte éminent de notre religion. 
On comprenüä pourquoi le P. Jungmann a mis en relief les perspectives 
qu’ouvre devant nous le Canon latin quand il met sur les lèvres du prêé- 
tre les mots: nos servi tui sed et plebs tua sancta. Il montre, en effet, que 
cette perspective seule intègre dans le sacrifice rédempteur l’offrande de 
l'Eglise non seulement dans son chef, mais aussi dans ses membres. 

Toute la morale évangélique et toute l’ascèse qui en découle trouvent 
dans la Messe une justification saisissante. Si la Messe exige des fidèles 
aussi bien que des prêtres une participation active ordonnée et régu- 
larisée par la Liturgie, elle réclame en même temps une vie qui soit en 
harmonie avec le Christ et avec son sacrifice rédempteur. Le « hoc 
sentite in vobis quod et in Christo Jesus » de saint Paul est la formule 
exacte des exigences de notre participation au sacrifice eucharistique. 
Le P. Jungmann analyse les conditions de cette entrée dans les senti- 
ments du Christ (p. 235 sq.). Ces pages de la seconde partie du premier 
tome sont parmi celles qui intéressent le plus directement la spiritua- 
lité. Elles orientent avec profondeur vers une ascèse et une mystique 
qui puisent leur sens et leur efficacité dans le mystère de la Croix lui- 
même. La liturgie et la théologie spirituelle s’y compénètrent l’une 
donnant à l’autre son cadre objectif et mystérique, l’autre dégageant 
le contenu spirituel qui doit promouvoir une vie intérieure et person- 
nelle harmonisée avec l’acte religieux qu’est la Messe. On remarquera, 
en particulier, l'intérêt que présente l’explication des gestes tradition- 
nels accomplis par les fidèles et qui sont les formes concrètes de la 
participation du peuple au sacrifice de l’Eglise. C’est à la lumière de 
l'histoire qu’ils prennent tout leur sens et doivent être interprétés. 
Leur exécution fidèle et intelligente justifie l'expression médiévale : 
celebrare missam appliquée aux laïques eux-mêmes. La concélébration 
est un privilège qui n’appartient pas seulement au prêtre le jour de son 
ordination, mais que mérite le chrétien qui répond au célébrant et 
s’unit activement à sa prière. 

— Moins technique l’ouvrage de Noële Maurice Denis et Robert 
Boulet paru en 1953 (Paris, Letouzey, in-8, 493 pages) est une initia- 
tion historique à la Liturgie de la Messe. Son titre : Euchariste ou la 
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Messe dans ses variétés, son histoire et ses origines, annonce une enquête 
qui se déroule selon une triple perspective. La première partie nous fait 
assister aux cérémonies de la Messe dans les divers rites où on peut la 
voir célébrer à Rome. Ces « Pélerinages liturgiques » ont un charme 
littéraire qui en rompt habilement la monotonie. 

Quelle que soit leur diversité extérieure, les différentes liturgies catho- 
liques présentent une unité foncière que les auteurs n’ont pas manqué 
de souligner (p. 126 sq.). La comparaison qu’ils font pour conclure 
cette première partie, éclaire certains aspects de notre Messe Romaine 
que nos routines risquent de laisser estomper. Ils marquent, avec 
raison, le contraste qui sépare l’avant-Messe de la Messe proprement 
dite : l’une mettant en lumière les richesses spirituelles de la foi conte- 
nues dans l’Ecriture, l’autre enveloppant de silence la sainteté des 
mystères qui s’accomplissent sur l’autel. Mais surtout, ils aident à 
comprendre, en se référant aux prescriptions des liturgies orientales, 
ce que doit être la participation active des fidèles au spectacle qui se 
déroule dans le chœur autour de l’autel. 

La seconde partie est une investigation érudite du champ de l’his- 
toire. En remontant par degrés de l’actualité vivante sous nos yeux 
jusqu'aux origines du culte chrétien, elle fait prendre conscience du 
long travail accompli au cours des siècles pour donner à l’Eucharistie 
le relief qui lui appartient dans la vie de la communauté tout entière. 
Cette partie intéresse moins la spiritualité que l’histoire de l'Eglise. 

Le titre de la troisième partie : Au sein du mystère, nous avertit des 
difficultés que présente l’étude des documents eucharistiques les plus 
anciens. On appréciera la manière vivante dont sont présentés les 
problèmes d’exégèse patristique et néo-testamentaire Cette enquête 
qui recouvre parfois forcément celle du P. Jungmann ne fait pourtant 
pas double emploi avec elle. Bien des questions de détail y sont trai- 
tées que le R.P. avait laissées de côté. 

Ces deux ouvrages se complètent. Celui du Jésuite autrichien plus 
synthétique, plus doctrinal, met davantage en valeur les rapports de la 
liturgie et de la spiritualité. L’autre est une initiation plus strictement 
liturgique. Il présente une documentation ample et de lecture rela- 
tivement facile. La méthode s’adapte à un public élargi : la régression 
vers le passé, comme la régression du concret et du sensible au théo- 
rique, est une pédagogie destinée au profane plus qu’au lecteur averti. 
© L'importance de la Messe pontificale fait ressortir le rôle primordial 
de l’évêque dans la communauté chrétienne. Toute une spiritualité 
axée sur le mystère de l'Eglise se dégage d’une liturgie qui est à l’image 
de la vie, On comprend que l’attention soit attirée de nos jours sur les 
exigences spirituelles impliquées par la fonction de l’évêque, en qui se 
reflète la plénitude du Sacerdoce. Non seulement les prêtres, mais les 
fidèles eux-mêmes doivent y puiser quelques-unes des orientations 
foncières de leur idéal religieux. L’Eucharistie y prendra la place cen- 
trale qui lui revient comme foyer de vie communautaire et source de 
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Dans une brochure suggestive, M. le Chanoïne Martimort avait 
naguère attiré l’attention sur la valeur spirituelle de la fonction épis- 
copale (R.A.M., 22, 1946, 187, sq.). Plus récemment Mgr Guerry 
a repris la question avec toute l’ampleur et toute la compétence que 
comporte un sujet aussi riche (R.A.M., 31, 1955, 311 sq.). Les cahiers de 
la Pierre-qui-Vire (Paris, Desclée de Brouwer) viennent de consacrer 
l’une de leurs livraisons à ce thème : l’Evêque et son Eglise. On trouvera 
1à, admirablement présenté, un choix de textes et d’exposés dus les uns 
à des évêques du passé, les autres à des prélats de l’Eglise contempo- 
raine. Ces divers documents sont groupés sous trois titres : I. Figures 
d’Evêques ; II. Importance de l’ Evêque ; III. Mission de l’ Evêque. 

La première série s’ouvre, comme il convient, par quelques très beaux 
passages de saint Ignace d’Antioche. Saint Cyprien, saint Ambroise, 
saint Jean Chrysostome et, parmi les modernes, saint Charles Borro- 
mée, saint François de Sales, l’évèque martyr saint Jean Fischer, Mgr 
de Belzunce composent une admirable lignée de prélats exemplaires, 

Dans la seconde série, l’étude signée par Dom Ghislain Lafont, 
comme celle de Jean Colson, met en lumière le rapport fondamental 
de l’évêque avec Jésus-Christ et avec ses Apôtres. Ce rapport qui fait 
du chef d’un diocèse le sacrement du Christ et de ses premiers succes- 
seurs commande toute la vie du chrétien au sein de la communauté à 
laquelle l’agrège le baptême. 

On trouverait difficilement des témoignages plus émouvants et 
plus actuels sur la responsabilité de l’évêque, que les textes du cardinal 
Suhard recueillis par le R.P. Bouessè O.P. et dans lesquels un authen- 
tique sentiment de faiblesse s’accorde avec la force qui vient de la foi 
pour livrer au service des Âmes une conscience sacerdotale généreuse. 

Si la Liturgie est une source féconde d’enseignements spirituels, on ne 
peut que saluer avec joie l’effort considérable tenté de nos jours pour en 
exploiter les richesses. Signalons, en particulier, le précieux recueil des 
enseignements pontificaux que présentent les Moines de Solesmes sous 
le titre « La Liturgie » (Paris, Desclée et Cie). Des tables soigneusement 
détaillées orientent le lecteur d’une manière suggestive et pratique. 

Egalement soucieux de faciliter l’intelligence des textes liturgiques, 
D. Henri Tissot, Moine de l’Abbaye de Saint-André-de-Bruges, a traduit 
et publié en deux élégants volumes (Paris, Société liturgique), les 
homélies du bréviaire qui fournissent le commentaire patristique 
des Evangiles de la Messe. 

Le mouvement liturgique actuel cherche surtout à promouvoir la 
participation active des fidèles au culte sacré. Cette participation, nous 
l’avons vu, comporte un engagement que le chrétien doit réaliser par 
sa vie tout entière. Une lecture spirituelle commentant et expliquant les 
lectures de la Messe répond à ce besoin précis. C’est ce qui donne tout 
son prix aux Messages pour tous les temps du chanoine Jean Protat 
(Paris, Spes) qui présentent et actualisent les Epîtres du dimanche. 


M. O.-G. 
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Spiritualité alphonsienne 


Nous voudrions présenter ici une nouvelle revue des Pères Rédemp- 
toristes et un ouvrage du Père Maurice de Meulemeester, qui relèvent 
d’un même désir de mettre en lumière l’histoire de la Congrégation 
du Très-Saint-Rédempteur, surtout en ses origines. Nous ne retien- 
drons d’ailleurs, dans l’une et l’autre publication, que ce qui a trait 
directement à la spiritualité. 

Dans ses Origines de la Congrégation du Très-Saint-Rédempteur. 
Etudes et documents (Imprimerie saint-Alphonse, Louvain, 1935), 
Pancien archiviste général livre au public douze monographies qui 
intéressent la vie de saint Alphonse de Liguori et les débuts de l’Ins- 
titut ; il les appuie de documents de première main (appendices, p. 265- 
311), qui comprennent les années 1732 à 1749. M. de Meulemeester 
s’attache à établir les influences qui s’exercèrent sur le fondateur et 
l’amenèrent le 2 novembre 1732 à la constitution de la Congrégation : 
le désir intense d’ « aider à l'instruction des habitants des campa- 
gnes, surtout les plus dépourvus de secours spirituels » (p. 25), l’insti- 
tution par Falcoia d’une association sacerdotale de missionnaires 
(p. 31-34), les révélations enfin et les suggestions de la sœur Crostarosa, 
dont l’importance en ces débuts/fut « considérable » (p. 41). Le travail 
apostolique de saint Alphonse et de ses collaborateurs de la première 
heure se déroule sous nos yeux; missions et retraites. Alphonse, en 
effet, et ses compagnons prêéchaient volontiers, en marge de leurs mis- 
sions aux fidèles, des retraites aux ecclésiastiques et aux religieuses 
des contrées qu’ils évangélisaient. Rapidement ils tentèrent d’ou- 
vrir des maisons de retraites, dont le succès fut éclatant ; les évêques 
y envoyaient leurs ordinands et les galantuomini ne dédaignaient pee 
de s’y présenter également (chap. VIII). 

Le chapitre XII constitue un florilège de dits et de gestes magni- 
fiques retraçant la vie spirituelle aux premiers temps de l’Institut (chap. 
XI, p. 217-250); tour à tour l’imitation et l’amour de Jésus, le bon 
plaisir de Dieu, le gusto di Dio, le détachement et la pauvreté, l’oraison 
continuelle, nous sont présentées comme les attraits caractéristiques 
des premiers missionnaires rédemptoristes. C’est dans ce chapitre que 
l’auteur aborde la question des Vertus du mois, qu’il reprend dans le 
Spicilegium. 

Le Spicilegium historicum Congregationis Smi Redemptortis a été lancé 
en 1953 et continue depuis, au rythme de deux fascicules annuels de 
224 à 280 pages chacun. C’est un peu le pendant de l’Archivum qu'un 
bon nombre de congrégations publient depuis une trentaine d’années 
pour promouvoir l’étude des origines et du développement de leurs 
congrégations respectives, — sorte de ressourcement dont les résultats 
s'avèrent on ne peut plus intéressants, dans la mesure même où les 
travaux qui en sont issus s’inspirent de méthodes scientifiques averties. 
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Si nous mettons à part le premier fascicule de 1955, entièrement 
consacré à l’Immaculée Conception, et qui sera sans doute présenté 
ici avec les nombreuses publications du même genre qu’a suscitées le 
centenaire de la définition du dogme, les fascicules parus font grande 
place aux études historiques, et c’est heureux. Arrêtons-nous davan- 
tage cependant aux articles spirituels. Deux inédits de saint Alphonse 
attirent tout de suite l’attention dans le premier fascicule de 1953. Ils 
concernent le quiétisme : Sentimenti e documenti ricavati dalle lettere et 
Trattati spirituali di Mons. Pier Matteo Petrucci et Appunti per l’en- 
chiridio mistico (p. 169-171). Liguori avait, en effet, annoté un certain 
nombre d'extraits des œuvres du cardinal; ces annotations ont leur 
importance, car elles précisent la pensée du saint sur les problèmes 
mystiques. Les Appunti sont très courts et nous livrent seulement 
quelques définitions. Giuseppe Cacciatore, qui nous présente ces 
inédits, les confronte avec la doctrine alphonsienne. 

C’est dans ce même numéro que le R. P. G. Liévain, étudie L’abandon 
à la volonté de Dieu dans la spiritualité de saint Alphonse de Liguori 
(p. 198-211). Pour le R.P. « l’abandon total au bon plaisir divin » est 
le «trait dominant de la physionomie intime » du saint fondateur et 
«le point culminant de sa spiritualité » (p. 198). Cet abandon, d’ailleurs, 
«se confond avec la charité pure et parfaite » (p. 206) et lui donne une 
saveur mystique : servire per amore, solo per compiacere il vostro Cuore, 
comme s’exprime le saint, ou encore sapere che dà gusto a Dio (p. 203). 
La spiritualité d'abandon a imprégné une grande partie des textes 
spirituels du xvrre siècle, depuis ceux de François de Sales, de Rodri- 
guez, de saint Jure ; elle se reflète profondément encore au xvitr®, chez 
saint Paul de la Croix qui l’expérimente, chez Scaramelli qui l'explique 
ou chez Caussade qui en fait vivre les âmes. Mais la « source première 
et commune » de l’abandon alphonsien est « le livret de saint Ignace » 
(p. 204). Les Exercices spirituels reviennent sans cesse, en vérité, sur 
cette attitude fondamentale de l’âme qui doit s’abandonner et se 
livrer à son Maître et se conformer à Celui qui recherchaïit seulement 
quae placita sunt Ei. Une des méthodes les plus propres à nous appro- 
cher de cet idéal sera « la vertu du mois ». 

M. de Meulemeester revient, comme nous le soulignions tout à 
l’heure, sur Les vertus du mois dans le premier fascicule de 1954 (p. 107- 
124). « La vertu du mois » est un des exercices caractéristiques de la 
vie spirituelle aux débuts de la Congrégation. L'initiative en revient à 
Falcoia, qui reprend, en les complétant, une idée et une initiative de 
Crostarosa. « Sur ces douze pierres fondamentales se trouvent édifiées 
les constitutions principales de cet institut », comme l'explique un 
texte antérieur à la Règle définitive. Cet exercice consiste à proposer 
à chacun, pour arriver promptement à l’imitation amoureuse du Sau- 
veur, de centraliser chaque mois ses efforts spirituels sur une vertu 
particulière du Christ : charité envers le prochain, pauvreté, pureté 
de corps et d'âme, obéissance, mansuétude et humilité de cœur, morti- 
fication, silence et recueillement, oraison, amour de la croix et de 
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l’abnégation. Falcoia couronna et compléta cette échelle des vertus 
en y adjoignant les trois vertus théologales. La vertu du mois devint 
«une des méthodes spirituelles les mieux cultivées par les confrères 
épris de perfection religieuse » (p. 120). Elle devint aussi « le thème 
le plus habituel des allocutions des supérieurs, des cas ascétiques, des 
méditations, des lectures spirituelles, des examens de conscience, en 
un mot, un des aspects principaux, usuels et caractéristiques de la 
spiritualité liguorienne » (p. 120). 

Certes, il est possible que la méthode ait connu des vicissitudes et 
des éclipses, comme essaie de le démontrer l’auteur. Moins sans doute 
qu’on ne le croirait. C’est ce que prouve en tout cas O. Gregorio dans 
son article sur L’esercizio della virtù mensile tra i Redentoristi napoli- 
tani (fasc. 2, 1954, p. 367-388). La méthode avait fait ses preuves. 
M. de Meulemeester renvoie, en effet, au De vera Christi Jesu Dei et 
hominis imitatione (Cologne, 1620) d'Antoine Le Gaudier, qui propose 
déjà la vertu du mois comme pratique excellente pour arriver à la 
conformité avec le Seigneur. Et dans son De perfectione vitae spiri- 
tualis (IVe partie, Paris, 1643) Le Gaudier, en traitant des, moyens 
propres à la perfection ou des vertus, énumérait et développait une 
quinzaine de vertus, où nous retrouvons à peu près toutes celles rete- 
nues par Crostarosa et Falcoia. Quant à la « dévotion mensuelle » aux 
saints protecteurs, qui va de pair avec «la vertu du mois » (0. Gregorio, 
loc. cit., p. 373), nous le savons également en usage depuis longtemps. 
Saint François de Borgia passe pour être à l’origine des deux méthodes ; 
il a certainement travaillé à les répandre ; et lui-même les avait à cœur, 
comme en témoigne son Journal spirituel. La vulgarisation des prati- 
ques spirituelles des Visitations contribua singulièrement aussi à les 
faire adopter, ou la diffusion considérable du Journal des saints 
(Diarium sanctorum, Lyon, 1670) du Père Jean-Etienne Grosez, encore 
édité aujourd’hui avec succès. 

Nous souhaitons que le Spicilegium des Pères Rédemptoristes 
continue à nous donner des documents de valeur sur la Congrégation 
du Très-Saint-Rédempteur. Ce serait une précieuse contribution à 
l’histoire de la spiritualité. 

André RAYEZ, S. J. 
Enghien, décembre 1955. 


Nécrologie 


M. le chanoine Gustave Bardy est mort le 31 octobre 1955. Cet 
éminent patristicien avait collaboré par plusieurs articles au Diction- 
naire de Spiritualité. Il avait écrit également dans La vie spirituelle. 
Ses deux principales contributions à l’histoire de la spiritualité sont 
ses deux ouvrages : En lisant les Pères (1921) et La vie spirituelle 


d’après les Pères des trois premiers siècles (1936). 
M. O.-G. 
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M. OLPHE- -GALLIARD. 


SAINT IGNACE DE LOYOLA 
MAITRE SPIRITUEL (1) 


Vous avez lu Pascal et vous ne vous étonnez pas le moins 
du monde si on célèbre des anniversaires à la gloire de ce 
grand penseur qui fut aussi un grand écrivain. Sa prose 
garde vivante pour nous encore aujourd’hui la flamme de son 
esprit. Ce qui est plus extraordinaire, ce qui demande expli- 
cation, c’est qu’on exalte, quatre siècles après sa mort, un 
homme qui se survit sans doute dans de nombreux disciples 
et dans des œuvres apostoliques considérables, mais plus 
encore grâce à un petit livre sans prétention littéraire, sans 
souci de publicité, et qui rebute plutôt par sa forme austère 
et par son aridité. Cette gloire paradoxale est précisément 
celle que nous décernons en ce quatrième centenaire de sa 
mort à saint Ignace de Loyola, car dans sa lettre adressée le 
31 juillet dernier au très Révérand Père Général de la Compa- 
gnie de Jésus, le Souverain Pontife, le Pape Pie XII, nous 
encourageait spécialement à faire connaître et à glorifier 
l’auteur des Exercices Spirituels. 

Voilà pourquoi je pense répondre à l’attente de mes Supé- 
rieurs et à la vôtre en m’efforçant de vous faire comprendre 
comment nous devons aux Exercices de saint Ignace un maître 
spirituel prestigieux et comment ses directives se trouvent 
aujourd’hui adaptées aux aspirations les plus profondes de 
notre temps et aux besoins les plus impérieux de nos âmes. 


(1) Conférence prononcée dans la salle de l’Institut Catholique de Toulouse à 
l’occasion du IVe Centenaire de la mort de Saint Ignace de Loyola. 
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Avez-vous eu entre les mains le petit livre des Exercices 
Spirituels ? L’avez-vous feuilleté ? Savez-vous que, dans l’une 
de leurs plus récentes traductions, les Exercices n'occupent 
guère plus de 200 pages d’une typographie aérée et d’un 
format réduit ? Je ne crois pas être un observateur indiscret, 
si je vous dis que votre première impression à les parcourir 
a été une déception. Comment ! avez-vous pu vous dire à vous- 
mêmes, est-ce là ce livre si souvent recommandé par de nom- 
breux Papes, est-ce là ce bréviaire où tant d’âmes religieuses 
avouent avoir trouvé le secret de leur destinée personnelle, 
est-ce là ce chef-d'œuvre de psychologie auquel un Maurice 
Barrès, dans son livre de jeunesse : Un homme libre, emprun- 
tait, non sans le caricaturer, sa méthode de réflexion, qu’un 
Jules Payot pillait, non sans le laïciser, dans son ouvrage 
sur La formation de la volonté ! et peut-être vous êtes-vous 
scandalisés de la publicité qu’ont faite à cette poignée de notes 
des générations de Jésuites en construisant tant de maisons 
de retraites, en accumulant tant de commentaires pour faire 
valoir ce qui vous paraissait être d’une grande indigence. 

Eh bien, rassurez-vous, nous avons tous éprouvé cette réac- 
tion au premier choc des Exercices. Pour paradoxal que cela 
puisse sembler, ce petit livre n’est pas fait pour être lu. Nous 
disons qu'il faut faire les Exercices, c’est-à-dire qu’il faut se sou- 
mettre à la discipline intellectuelle et morale qu'ils prescrivent, 
si l’on veut en comprendre le sens. Leur auteur n’a jamais eu 
en vue de flatter notre imagination ou de charmer nos goûts 
‘esthétiques. Son but est de transformer nos vies. Le moyen 
qu'il nous propose est celui qu’il a découvert lui-même dans 
une expérience religieuse qui a bouleversé son existence. Il 
pense qu'il peut aider les autres à reproduire en eux-mêmes et 
pour leur propre compte une expérience qui lui a été si bien- 
faisante. Non qu'il attache une vertu magique aux formules 
et aux idées qu’il nous livre. Il a un trop grand respect de 
Dieu et de son absolue liberté pour prétendre en forcer la géné- 
rosité. Il nous dit en quelque sorte : « Vous qui croyez en Dieu 
et voulez mettre votre vie en accord avec vos convictions pro- 
fondes, prenez ces notes qui m'ont servi à moi-même. Tâchez 
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d’en faire votre profit. Voici l'itinéraire spirituel que j'ai par- 
couru : efforcez-vous donc de le suivre vous aussi. Quittez, 
si vous le pouvez, vos occupations quotidiennes. Retirez-vous 
dans le silence et le recueillement, comme je l’ai fait naguère. 
Priez et méditez avec courage, avec générosité. Et vous verrez 
luire peut-être la lumière de Dieu qui m'a fait comprendre 
comment il faut tout perdre pour tout gagner ». 

Quelle est donc cette expérience initiale d’où sont sortis les 
Exercices spirituels ? Quelques mots d'histoire sont ici néces- 
_Saires. 

Blessé au siège de Pampelune, le gentilhomme Iñigo Lopez 
de Loyola faisait sur sa chaise-longue le cruel apprentissage 
du silence et de la solitude. Il s’ennuyait. Que faire pour trom- 
per son ennui sinon se distraire par la lecture. On n’était pas 
très curieux de s’instruire au manoir familial ; on ne goûtait 
pas davantage les œuvres littéraires à la mode. Iñigo n’aimait 
que les romans de chevalerie : il en eût lu volontiers durant 
ces longues heures de convalescence. La Casa-Torre ne possé- 
dait pas de bibliothèque. La dame de céans, Madeleine de 
Araoz, belle-sœur d’Iñigo, avait pourtant acquis à la Cour 
d'Isabelle la Catholique une certaine culture et surtout une 
piété profonde. C’est elle, vraisemblablement, qui offrit, non 
des romans de chevalerie, mais deux livres d’une tout autre 
saveur : deux in-folios richement imprimés qui devaient 
contribuer à faire du capitaine [ñigo, un « chevalier de Dieu ». 

L'un de ces livres était La Vie de Notre-Seigneur Jésus- 
Christ, écrite par le chartreux Ludelphe de Saxe, traduite par 
le franciscain Ambroise Montesino, l’autre, une adaptation en 
langue castillane de la Légende des Saints de Jacques de 
Voragine. Ce dernier surtout captivait l'âme chevaleresque 
de l’ancien combattant. Les « chevaliers du Prince éternel» 
dont il apprenait les exploits étaient les saints. Il se disait à 
lui-même : « Saint Dominique et saint François d’Assise ont 
fait de telles choses, ne dois-je pas en faire autant ? ». Ces 
pensées transformaient son cœur. De nouvelles ambitions 
chassaient les convoitises de la vie mondaine. Dès qu'il fut 
en état de prendre la route, il dit adieu à tout son passé et 
s’en fut, vêtu d’un sac et mendiant, jusqu’à l’abbaye de Mont- 
serrat en Catalogne, puis s'arrêta quelques mois une quin- 
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zaine de kilomètres plus loin, sur les bords du Cardoner. 
Manrèse fut ainsi le berceau de sa vie nouvelle. Il y vécut 
dans la pénitence et s’adonna sans fin à la contemplation. Il 
avouera qu’il passait alors chaque jour fidèlement sept heures 
à genoux en oraison.. Il se souviendra toujours de ces longs 
moments de prière constellés d’illuminations surnaturelles 
et d’intuitions profondes ouvertes sur un monde inconnu. 
Lorsque beaucoup plus tard, il racontera les grâces reçues 
par lui au bord de la rivière, il dira que cette période de sa 
vie fut comme sa « primitive Eglise», faisant allusion aux cha- 
rismes des premiers chrétiens. 

Deux images en particulier se graveront profondément dans 
sa mémoire. L’une remettait devant ses yeux ce « Prince 
Eternel» dont les saints sont les chevaliers. Il Le voyait se 
tourner vers lui et l’inviter à Le suivre parmi les fatigues et 
les luttes pour travailler au salut des âmes. L'autre lui rappe- 
lait un thème qu'il devait sans doute à ses lectures. Plus d’un 
livre du Moyen Age a pu le lui suggérer. Comme saint Augustin 
voyait le monde divisé en deux cités, Ignace apercevait comme 
deux camps, comme deux armées opposées groupées chacune 
sous son étendard. D’un côté, c'était le Christ avec ses disciples ; 
de l’autre, c'était Satan et sa troupe maléfique. Ignace compre- 
nait comment Satan perdait les âmes par l’amour de l’argent, 
par la recherche d’une puissance qui attire l'honneur mondain, 
en un mot par l’orgueil. Il comprenait aussi que le Christ par 
sa douceur et par sa patience propageait le message de la vraie. 
vie que répand l'Evangile. Il voulait, comme les Apôtres, être 
envoyé par le Sauveur afin de faire connaître lui aussi ce 
message de salut. ù 

Le Solitaire ne croyait pas devoir garder pour lui seul égoïs- 
tement le bienfait de ces découvertes. Il fit part de son heureuse 
fortune aux quelques pieuses dévotes qui l’avaient pris sous 
leur protection. Puis, il partit pour Jérusalem. Il voulut Vvoya- 
ger seul, sans compagnon. Son retour forcé et précipité, comme 
vous le savez, le ramena à Barcelone. °. 

Il avait compris alors qu'il ne pourrait s'acquitter de sa 
mission évangélique qu’en s’entourant de compagnons. Il 
s'était aussi persuadé qu’il lui fallait acquérir des grades uni- 
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versitaires afin de pouvoir parler avec le mandat de l'Eglise. 

À Barcelone durant deux ans, Ignace revint donc à l’école 
pour apprendre la grammaire. Il s’en fut ensuite à Alcala, 
puis à Salamanque. L’Inquisition sourcilleuse poursuivait ce 
vieil étudiant à l’accoutrement étrange qui se mélait de 
donner dans des entretiens privés des leçons de vie chrétienne. 
Ignace partit alors pour Paris. 

C’est là, dans la grande ville universitaire, humaniste et 
européenne, qu'il devait trouver le champ providentiel où il 
pourrait jeter la semence évangélique. Au dire de ses contem- 
porains, les Exercices spirituels étaient comme l’hameçon qui 
attirait quelques-uns de ses condisciples au Christ et à son 
idéal apostolique. Le succès de ces expériences confirmait 
Ignace dans sa mission. Les Exercices spirituels furent l’âme 
de son apostolat. 

Lorsqu'il se sera installé à Rome avec l’approbation ponti- 
ficale, il donnera les Exercices, non plus à de bonnes dévotes 
comme à Manrèse, ou à de fougueux étudiants parisiens, mais 
à un Cardinal comme Gaspard Contarini et à un ambassadeur 
de Charles Quint comme Pierre Ortiz et à bien d’autres fonc- 
tionnaires de la Curie pontificale. Au même moment, ses 
compagnons, qui étaient devenus des maîtres à leur tour, se 
dispersaient en Italie, en Espagne, en Allemagne, en France, 
semant partout où ils passaient le bon grain des Exercices. 
Dès la fin du xvre siècle, l'Europe tout entière s'était fami- 
liarisée avec le mode d’évangélisation dont Ignace était le 
père. L'influence exercée par son petit livre se manifeste si 
considérable dans la formation et dans le développement de la 
civilisation occidentale, que les historiens de notre temps 
estiment qu'on ne peut négliger cet élément capital dans 
l’histoire de la Renaissance. Il n’est pas jusqu’à l’art si carac- 
téristique de la Réforme catholique qui ne porte l'empreinte 
des Exercices Spirituels. Emile Mâle l’a parfaitement démontré 
dans son livre sur l’Art Religieux après le Concile de Trente. 

Cette influence des Exercices - est-il besoin de le rappeler 
après les fresques étincelantes que M. Daniel-Rops a brossées 
dans le dernier volume paru de son Histoire de l'Eglise ? — a 
trouvé un climat particulièrement favorable dans l'ambiance 
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que créaient à cette époque les courants spirituels où s’alimen- 
tait la piété des chrétiens fervents. Les Oratoires de l’Amour 
Divin se multipliaient partout en Italie. Le prosélytisme rayon- 
nant des Saints, comme saint Gaétan de Tienne, saint Antoine 
Marie Zaccaria, Jérôme Emilien, et d’Evêques comme Giberti 
et, un peu plus tard ; saint Charles Borromée, a préparé effica- 
cement ou secondé les voies que devait suivre l’expansion de 
la spiritualité ignatienne. 

Vous comprendrez sans peine pourquoi, lorsqu'un essayiste, 
s’appelât-il Pierre Dominique, prétend nous révéler le secret 
de la « politique des Jésuites » sans tenir compte des Exercices 
Spiriluels ou, du moins, de leur caractère surnaturel], nous 
avons le droit de dire qu'il ne connaît rien des Jésuites et qu’il 
abuse de votre audience. l 

Vous comprendrez aussi pourquoi nous sommes si profon- 
dément attachés à cette spiritualité et pourquoi nous la consi- 
dérons comme une Ecole nettement différenciée par rapport 
à d’autres formes de spiritualité chrétienne. Certains verraient 
dans cet engouement une sorte de chauvinisme particulariste 
en contradiction avec notre esprit catholique. Lorsque j’en 
discute parfois avec d’aimables interlocuteurs, qu’ils soient 
vêtus de flanelle blanche ou de bure brune, je les entends me 
dire : « Mais enfin votre Ecole de spiritualité n'est-elle pas, 
comme la nôtre, l'Ecole de l'Evangile ? N’avons-nous pas 
le même Maître qui nous prêche les Béatitudes ?». Ils ont sans 
doute raison, mais en partie seulement. Quel Jésuite ne se 
réclame de l'Evangile ? Lequel ne regarde le Christ comme le 
Maître unique dont il s'inspire ? 

Nous pensons cependant que nous devons aux Exercices 
Spirituels une sensibilité particulière aux mystères évangé- 
liques et que saint Ignace donne à ses disciples une optique 
spéciale sur le monde et sur la vie. Nous assistons, en effet, 
avec lui, à un phénomèëne semblable à celui qu'a analysé 
récemment avec pénétration M. le chanoine Delaruelle dans 
ses communications au Xe Congrès des Sciences historiques. 
Cet historien observe qu’au Moyen Age l'apport caractéris- 
tique du franciscanisme est un « style de vie » qui a enthou- 
siasmé de nombreux chrétiens. Saint Ignace de Loyola lui 
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aussi apporte en pleine Renaissance un style de vie particu- 
lier. Sans doute ce style de vie est-il de la même essence que 
celui de saint François. Il s’y ajoute cependant quelque chose 
de plus réfléchi, de plus organisé en vue de l'effort personnel, 
je ne dis pas de plus rationnalisé, car ce serait enlever à notre 
spiritualité un élément mystique qui lui est essentiel. 

Avais-je tort de vous dire que les Exercices Spirituels nous 
ont donné en saint Ignace un vrai Maître spirituel ? Je dois 
même ajouter qu'il est pour nous un Maitre spirituel avant 
d’être le puissant Organisateur que nous admirons dans nos 
Constitutions. Il me reste à vous montrer combien il est proche 
de nous par ses leçons qui s'adaptent excellemment aux aspi- 
rations et aux besoins de notre temps. 


IT 


Paul Hazard dans son livre sur La crise de la conscience 
européenne a raconté avec une verve magistrale le passage de 
l'esprit classique à l’esprit du xvrrre siècle. Le premier se carac- 
térise par le goût de la stabilité, le maintien des positions 
acquises, le respect des habitudes qui ont fait leurs preuves. 
Le second se distingue par l’amour du mouvement, le plaisir 
des voyages, le désir du changement. Si ce pénétrant analyste 
de la conscience collective avait fait le tableau des tendances 
de nos contemporains depuis cinquante ans, je crois qu'il 
n'aurait pas manqué de souligner notre besoin d’action, l'éveil 
d’une conscience de nos responsabilités qui donne à cette 
action son caractère d'engagement en raison des solidarités 
auxquelles nous sommes de plus en plus sensibles ; enfin notre 
recherche de l'efficacité : nous voulons du rendement et du 
rendement immédiat. ; 

Or la spiritualité qui découle des Exercices spirituels répond 
étonnamment à ces aspirations de notre temps. Elle est, au 
premier chef, une spiritualité d’action. Elle nous enseigne 
toutefois à ne pas séparer cette action du milieu spirituel qui 
en définit les exigences et détermine nos solidarités : elle est 
une spiritualité du service de Dieu et de l'Eglise. Par l’un de 
ses éléments les plus originaux, elle vise à l'efficacité et nous 
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propose un moyen pratique d’y réussir sur le plan de la vie 
chrétienne : c’est ce que saint Ignace appelle |’ « Election » 
qui, je vous le dirai, occupe une place centrale dans les 
Exercices spirituels. 

Vous savez, sans doute, que la durée idéale, prescrite pour 
que l’expérience religieuse des Exercices soit complète, est d’un 
mois. Vous comprendrez pourquoi le livret ignatien est divisé 
en quatre Semaines, c’est-à-dire en quatre parties d’étendue, 
toutefois, assez inégale entre elles. 

La première étape, celle de la Première Semaine, est une 
étape purificatrice. Les exercices s’y organisent autour de la 
confession sacramentelle et de la communion eucharistique. 
Deux traits particulièrement remarquables du point de vue 
psychologique sont à mettre en évidence : le réalisme et en 
même temps l’optimisme de la méthode ignatienne. 

Les méditations de cette Semaine tendent à nous faire 
prendre une conscience aiguë du désordre qu’est le péché tissé 
dans la trame de notre vie personnelle. En aucun moment, 
cependant, ne nous sera voilée la tendresse du Dieu de misé- 
ricorde que nous avons offensé. 

Le réalisme avec lequel Ignace met son retraitant en face 
de sa misère est sans ménagement pour les faux semblants 
de la vertu. Le monde intérieur où nos vices se coalisent, où 
nos passions grouillent avec leur cortège de mensonges et de 
perfidies, où nos pulsions instinctives naissent et s’entre détrui- 
sent est mis à nu sous le regard de la foi. Cet aspect psycholo- 
gique des Exercices Spirituels fait du Solitaire de Manrèse l’un 
des pionniers de notre moderne introversion. Il n’est pourtant 
point l'essentiel de l’expérience religieuse en question. Le 
dirai-je, je crois que saint Ignace se montre lointain précurseur 
de nos actuels psychanalystes. Si les spécialistes de la psy- 
chologie des profondeurs le choiïsissaient pour patron céleste, 
ils pourraient profiter peut-être de certaines de ses leçons. Les 
conseils qu’il donne au Directeur de la retraite sont empreints 
de cet esprit de vérité qui inspire le respect de Dieu et de la 
personne humaine. Sans doute le Directeur spirituel n’est-il 
pas un thérapeute. Même s’il doit parfois se faire le médecin 
d'une âme, il ne doit jamais perdre de vue qu’il est d’abord 
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le témoih de la grâce et le guide qui soutient plus qu’il ne 
commande. Son but est de conduire une âme dans les voies 
de la perfection chrétienne ; le médecin, par contre, doit 
chercher à rééquilibrer une psychè plus ou moins traumatisée. 
Le point où la méthode ignatienne se rapproche de la psycha- 
nalyse est qu’elle prend le sujet «en situation » comme on dit 
aujourd’hui. Les questions qu’elle suggère au retraitant l’obli- 
gent à s’examiner loyalement dans le cadre de vie qui lui est 
familier : qu’il se rappelle les lieux qu’il a habités, les personnes 
avec lesquelles il a eu contact, les emplois qu’il a exercés ; qu’il 
s'interroge avec le recul que lui procurent la solitude et la 
prière. 

Rien, toutefois, dans cet examen ne doit mettre en péril 
l'équilibre de ses facultés. On n’a point à craindre ici la psy- 
chose de fausse culpabilité dont on sait les ravages dans la vie 
mentale. Au réalisme de la prise de conscience du péché dans 
son existence la plus concrète fait contrepoids le sain opti- 
misme des vérités pacifiantes de la foi. 

Dès le début de la retraite, l’âme est mise en présence de sa 
destinée surnaturelle. On lui rappelle sa dépendance foncière 
vis-à-vis du Créateur et la finalité qui doit éclairer chacune 
de ses démarches si elle veut rester fidèle aux desseins que 
Dieu a conçus pour elle. On lui fait toucher du doigt que tel 
est le principe et le fondement de toute existence créée qui 
s’ordonne selon les vues de la foi. 

Les thèmes traditionnels qui nous révèlent les jugements 
redoutables du Très-Haut ne sont point séparés des plus émou- 
vants témoignages de sa compassion pour les faiblesses du 
pécheur. Le péché de l’Ange déchu, la faute de nos premiers 
parents, le malheur du pécheur impénitent sont des événe- 
ments qui nous permettent de mesurer les châtiments de la 
Justice divine. Mais aussitôt voici qu’un dialogue dramatique 
nous met en présence du Christ sur sa croix et nous fait appré- 
cier l’inconfusible amour de l'Eternel pour une créature 
ingrate. 

La pensée de la mort et des fins dernières achève de créer 
cette atmosphère de vérité où se retrempe l'énergie spirituelle 
d’une conscience purifiée. 
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Mais la pureté du chrétien ne le conduit pas au n‘ihilisme ; 
elle n’aboutit pas au vide. Les tendances mauvaises éliminées 
au moins en désir doivent faire place à d’autres sentiments 
qui s’inspirent des exemples du Christ et de ses divines paroles. 

L'étape de la Seconde Semaine est précisément celle qui 
complète la purification intérieure par la contemplation des 
mystères évangéliques dont le Christ est le personnage essen- 
tiel. L'acte caractéristique de cette Semaine est une offrande 
qui se modèle sur l'exemple du Sauveur. L’imitation de son 
amour si libéral dans ses manifestations doit, en effet, selon 
l'esprit de saint Ignace, se traduire par un don concret, person- 
nel, que la lumière de Dieu nous aide à déterminer. L’offrande 
globale qui achève la méditation du Règne va se spécialiser, 
s’objectiver dans une décision en rapport avec notre géné- 
rosité et nos possibilités existentielles. Le rôle capital que 
joue la contemplation des mystères du Christ est de subs- 
tituer à nos vues terrestres et intéressées des sentiments et 
des affections qui ne soient pas indignes de ceux du Rédemp- 
teur. Les commentateurs nous renvoient le plus souvent aux 
scènes de la vie du Christ telle qu’elle s’est déroulée histori- 
quement en Palestine. Cette perspective est assurément pré- 
sente à la pensée de saint Ignace. Il est pourtant une autre 
dimension que nous ne devons pas négliger, si nous voulons 
comprendre dans sa plénitude le texte des Exercices. 

Comment pouvez-vous, je vous le demande, interpréter les 
deux grandes méditations auxquelles j'ai fait allusion tout à 
l'heure sans tenir compte de cette présence toujours actuelle 
du Christ qui est son Eglise ? Comment pouvez-vous donner 
un sens à l’appel divin qui se répercute de siècle en siècle sans 
faire état de l'Eglise dans laquelle et par laquelle la voix du 
Christ nous est transmise ? L'aspect social et, comme l’on dit 
aujourd’hui, l’aspect mystérique de notre vie chrétienne sont 
inséparables de la mystique ignatienne qui découle de la 
contemplation évangélique. C’est daris ce contexte éminem- 
ment communautaire que notre action doit prendre sa valeur 
d'engagement. La mystique ignatienne est une mystique du 
service de Dieu réalisée pratiquement par le service de l'Eglise. 
Cette orientation fondamentale correspond exactement à la 
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doctrine du Corps Mystique dont le Pape Pie XII a fait l'exposé 
magistral il y a très peu d'années. C’est cette orientation qui 
est à l’origne de l'Ordre fondé par saint Ignace. La Compagnie 
de Jésus n’est pas née à Manrèse ; elle n’est même pas sortie 
immédiatement des vœux de Montmartre prononcés par 
saint Ignace et par ses compagnons en 1534. Le Père Nadal, 
l’un des confidents du fondateur nous assure qu’une des idées 
foncières de saint Ignace était de créer un nouveau collège 
apostolique groupé autour du Christ visible encore ici-bas, et 
dont les membres iraient partout où son représentant sur 
terre les enverrait. Le Bienheureux Pierre Favre, l’un des 
compagnons de la première heure, nous dit que le fondement 
de la Compagnie a été posé le jour de novembre 1538 où les 
compagnons agenouillés aux pieds du Souverain Pontife 
Paul III se sont mis à sa disposition pour aller partout où il 
les enverrait. L’obéissance des Jésuites, dont on parle si sou- 
vent avec ignorance, n’a pas de raison d’être plus profonde 
que de rendre cette dépendance vis-à-vis du chef de l'Eglise 
plus réelle et plus constante. 

Concluons donc que la spiritualité ignatienne est une spiri- 
tualité d’action parce qu’elle est la spiritualité d’un Ordre 
religieux essentiellement actif et missionnaire. Mais elle l’est 
plus encore si possible, en raison de sa tendance pratique à 
l'efficacité. L'élément qui lui assure cette qualité spécifique 
est « l’Election » dont je vous disais tout à l'heure l'importance 
au cœur des Exercices. 

L’« Election » au sens ignatien du mot est une méthode de 
décision surnaturelle. C’est une sorte de technique psycholo- 
gique destinée à nous faire trouver quelle est la volonté de 
Dieu sur notre vie ou à l’occasion de telle ou telle détermina- 
tion particulière. C’est une manière d’assurer à nos options 
volontaires le maximum de conformité à la volonté de Dieu. 
Je ne puis entrer dans le détail des Règles que les Exercices 
nous fournissent à ce sujet. Je me contente de retenir trois 
de ces directives prédominantes. 

Nous voici donc en face d’un parti à prendre. Peut-être 
est-il question du choix d’un état de vie : serai-je Prêtre ? 
serai-je Religieux ? Ou plus simplement dois-je fonder un 
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foyer chrétien ? Il peut s’agir d’une situation à prendre ou à 
rejeter. Ou bien encore c’est un programme de vie spirituelle 
que nous voulons déterminer : quelles vertus dois-je m'appli- 
quer à exercer plus spécialement ? Quel idéal spirituel dois-je 
poursuivre ? Quelles pratiques de piété ou quelles dévotions 
dois-je plus spécialement adopter ? 

La première recommandation que nous fait saint Ignace 
est de respecter les droits du bon sens et de la raison. Il ne 
serait pas le fils de son temps, s’il ne nous-mettait en garde 
contre les illusions de l’illuminisme. 

Mais puisque nous voulons trouver Dieu dans notre décision, 

il importe que nous fassions à la prière une place et que nous 
adoptions l'attitude d’humilité qui attire la lumière de la 
grâce. Cette seconde prescription est d’une importance capi- 
tale. Elle met en évidence les exigences surnaturelles de l’expé- 
rience ignatienne. 
Le troisième élément, qui est sans doute le plus original de 
la méthode des Exercices, est ce que saint Ignace appelle le 
«discernement des esprits ». Il s’agit d’une prise de conscience 
de la vie intérieure qui est l’un des fruits les plus remarquables 
de la propre expérience du converti et du solitaire de Manrèse. 
Ignace avait observé dès le seuil de sa vie nouvelle que son 
âme était traversée successivement par des mouvements 
contradictoires. Tantôt le bon esprit lui inspirait des pensées 
qui l’incitaient à faire des choses où son âme trouvait la paix, 
le courage, la confiance en Dieu. Tantôt le mauvais esprit le 
jetait dans un trouble d’où naïssaient la confusion et le décou- 
ragement. Ces expériences multipliées lui avaient appris à 
reconnaître dans ce langage intérieur difficile à déchiffrer les 
signes où se décèle la volonté de Dieu. Les règles qu'il donne 
à ce sujet n’ont rien de particulièrement nouveau. Ce sont les 
règles que la tradition spirituelle, depuis les Pères du désert, 
a rendues classiques. Ce qui est original, c’est l’importance 
qu'Ignace attache à ces manifestations sensibles de l'attrait 
ou de la répulsion surnaturelles pour éclairer nos décisions 
et les conformer au bon plaisir divin. 

L’ « Election » faite dans les conditions privilégiées de la 
Seconde Semaine porte la marque d’un acte de foi et de charité 
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qui est le don le plus personnel qu’une âme puisse offrir à son 
Créateur. C’est une offrande concrète, pratique, et donc effi- 
cace, qui s’objective dans une décision qui doit être comme 
une expérience-type à laquelle il nous sera loisible de nous 
reporter dans le tourbillon de la vie courante. La tendance qui 
s'inscrit ainsi dans notre mémoire et dans notre cœur demeure 
l’un des ressorts les plus efficiants de notre conduite morale 
et de nos élans spirituels. 

Reste à intégrer en quelque sorte dans le mystère de notre 
rédemption cette offrande généreuse et pure. C’est la foi qui 
doit s’approfondir et nous sensibiliser d’une manière spirituelle 
qu'il ne faut pas confondre avec les émotions vulgaires de la 
sensibilité. La compassion qui met notre affectivité en rapport 
intime avec les souffrances du Christ Rédempteur joue un rôle 
qui intériorise et affermit la réalité de notre offrande. Tel est 
le but de la Troisième Semaine. Un désir d’immolation authen- 
tique nous fait entrer profondément dans ce mystère de la 
croix qui est au centre de toute vie chrétienne. Des scènes de 
la Passion et du Calvaire saint Ignace a surtout retenu le 
caractère ignominieux. L’abjection du Fils de Dieu lui paraît 
indissociable de la perfection chrétienne qui est imitation du 
Christ dans son mystère d'amour. L’acceptation des opprobres 
et des humiliations est un des traits distinctifs du troisième 
degré d’humilité par lequel les Exercices définissent l'idéal de 
la perfection chrétienne. 

La quatrième Semaine nous rappelle que la Rédemption 
ne s'achève pas au Calvaire, mais qu’elle comporte la glorifi- 
cation dont le Christ ressuscité est le gage. La contemplation 
des scènes où Il apparaît après sa sortie du tombeau nous 
associe étroitement à la joie de son triomphe. Cette joie spiri- 
tuelle, née elle aussi de la foi, est un des ferments les plus 
dynamiques de notre action apostolique. Elle met en nous cet 
optimisme qui est l’étincelle d’un rayonnement extérieur dont 
la confiance en Dieu assure l'efficacité. 

Telle est la structure vivante des Exercices Spirituels, telle 
est leur force de suggestion, telle leur valeur de disposition 
subjective à l’accueil de la grâce. 

Purification, offrande, immolation, glorification, l’avez- 
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vous remarqué ? Ce sont les actes qui ponctuent le saint sacri- 
fice de la Messe dans son déroulement liturgique. L’avant- 
Messe, en effet, a pour but la purification en même temps que 
l’annonce de la parole de Dieu. L’offrande qui commence avec 
l’Offertoire s’accomplit dans la Consécration au cœur même 
du mystère eucharistique. L’immolation est représentée sous 
le symbole qui fait revivre sur l’autel la Cène du Seigneur. La 
glorification, enfin, s’identifie avec la communion qui nous fait 
participer aux réalités de la vie éternelle. Vous le voyez, si 
l’admirable mouvement liturgique tend, de nos jours, à pro- 
mouvoir la participation active des fidèles au sacrifice de la 
Messe, le mouvement parallèle des retraites fermées et la 
pratique des Exercices Spirituels peuvent contribuer dans le 
même sens à développer l'intelligence des réalités que la litur- 
gie évoque objectivement. Ils préparent ainsi les dispositions 
subjectives indispensables à la participation authentique que 
réclame la liturgie elle-même. Les. Exercices Spirituels sont 
une initiation pratique au mystère chrétien. 

Ils comportent une abondance de méthodes d’oraison, de 
manières de prier et de s’examiner. On leur a trop souvent 
reproché de mécaniser les âmes, de leur imposer une sorte de 
carcan cérébralisé qui les mettrait à la torture. C’est oublier 
qu’un principe essentiel domine leur utilisation : « Le principal, 
nous dit saint Ignace, c’est de goûter les choses de Dieu inté- 
rieurement». Peut-on exprimer plus simplement l'exigence 
essentielle d’une rencontre de la créature avec son Créateur ? 

Les méthodes d’oraison que proposent les Exercices Spiri- 
tuels sont multiples et diverses. Un caractère découle de cette 
diversité même : ce caractère, c’est leur faculté d'adaptation. 
Je crois vous avoir montré combien les Exercices s’adaptent 
à l'évolution du temps: Il faut dire qu'ils s'adaptent aussi à la 
variété des âmes. Ils conviennent aux tempéraments les plus 
différents, ils s’harmonisent avec les cultures les plus oppo- 
sées. Ils sont accessibles, moyennant des accommodements 
prévus, à toutes les âmes de bonne volonté. 


Vous en conviendrez, les motifs profonds ne nous manquent 
pas qui nous affectionnent passionnément au petit livre de 
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saint Ignace. Sous l’indigence de son vêtement littéraire il 
recèle le secret d’une vie féconde. Vous comprendrez mieux 
peut-être maintenant comment il a pu allumer l’étincelle d’un 
incendie immense dont les flammes sont loin d’être éteintes. 
Il reste admirablement valable en face des exigences de l’ère 
industrielle à laquelle nous appartenons. Vous comprendrez 
ainsi pourquoi l'Eglise nous invite assidûment à ne pas en 
négliger le dépôt. Les Exercices Spirituels ont jeté dans la civi- 
lisation occidentale l’enjeu d’une valeur spirituelle qui lui est 
essentielle : l’idée du service de Dieu par le service de l'Eglise. 
De quelle trahison ne serions-nous pas coupables si nous 
venions à laisser perdre ce joyau de notre patrimoine ignatien. 


Iñigo sur sa chaise-longue de convalescent se disait à lui- 
même : « Saint Dominique a fait ceci, saint François d’Assise 
a fait cela, pourquoi pas moi ? ». De ce rêve solitaire est née 
l’ambition implacable de susciter partout des saints. 

Si nous étions, vous et moi, des disciples plus dociles de 
notre Maître saint Ignace, je vous le demande, croyez-vous 
que le monde en irait plus mal ? 


M. OLPHE-GALLIARD, $. J. 


PERSPECTIVES ECCLÉSIALES DES « EXERCICES SPIRITUELS » 


Dans la littérature religieuse les Exercices spirituels de saint Ignace 
ont toujours été classés parmi les livres d’ascétisme personnel. C’est 
leur note fondamentale, leur sens le plus obvie. Les saints et les papes, 
les prédicateurs et les directeurs de conscience, les clercs et les laïques 
y ont cherché une discipline, un «ordre de charité», et ils l’ont trouvé. 
Ce document, fruit d'expériences religieuses très particulières, porte 
aussi la marque de son époque, celle de la devotio moderna et de l’indi- 
vidualisme du xvi® siècle. Saint Ignace a transposé le morceau sur 
un autre clavier, mais bien des notes restent semblables. Entre la 
devise de Newman, God and myself, et la vingtième annotation, 
l’accord semble parfait (1). Laissons d’autres rapprochements plus 
maladroits, certaines citations de Barrès ou de Payot, certains com- 
mentaires superficiels de l’id quod volo où, à force d’exalter la disci- 
pline du moi, on en arrive à un égocentrisme religieux qui n’a plus 
rien d’ignatien. Il reste que la piété individuelle, la recherche person- 
nelle de la volonté de Dieu, la réforme intérieure sont les lignes de 
fond des Æxercices, sur lesquelles on insiste généralement dans les 
retraites, privées ou collectives. Nul ne contestera le bien-fondé de 
cette interprétation. 

Mais est-elle exclusive d’horizons plus larges ? Ne peut-elle pas 
prendre une allure plus ecciésiale, plus conforme aux goûts du temps 
présent ? Sous la poussée du mouvement liturgique et du mouvement 
théologique, la piété moderne a fait en ce domaine de riches décou- 
vertes depuis trente ans. A l’école de dom Gréa et du P. Clérissac, 
du P. Mersch et du P. de Lubac, mieux encore à la lumière des ency- 
cliques Mystici corporis Christi et Mediator Dei, « l'Eglise s’est réveillée 
dans les âmes » (2) ; son mystère et son histoire sont devenus objet de 


(4) «Plus notre âme se trouve seule et délivrée, mieux elle se dispose à s’appro- 
cher de son Créateur et Seigneur et à l’atteindre et plus elle l’atteint, plus elle se 
prépare à recueillir les grâces et les dons de sa divine Bonté ». 

«Noli foras ire, in teipsum redi; in interiore homine habitat veritas ». S. Au- 
GUSTIN, De Vera Religione, c. XXXIX, D: D PME ININTSAE 

(2) R. GuaRDINI, Vom Sinn der Kirche, p. 1, cité par H. de LuBac dans Médi- 
lation sur l'Eglise, p. 20, note 29 (Paris 1953). C’est ce qu'avait admirablement 
compris Edith Stein quand elle écrivait : « Le courant mystique qui traverse 
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prière ; on comprend mieux que la vraie prière du chrétien est une 
prière de membre ; une spiritualité d’Eglise est en plein développement. 
Si les Exercices spiriluels restent en marge de ce courant où l'Esprit 
de Dieu souffle manifestement, n’est-il pas à craindre qu’ils encourent 
une nouvelle désaffection ? Ce serait injustice car, dans l'esprit de 
leur auteur, ils n’ont ni étroitesse ni rigidité. 

Pour faire cette adaptation, il ne suffit pas de leur passer un man- 
teau fantaisiste, de majorer le sens de quelques mots isolés, de compo- 
ser des excursus à côté du texte. Il faut opérer de nouveaux sondages 
dans cette vérité toujours ancienne, toujours nouvelle, la considérer 
sous un autre éclairage que l’explication commune. Les Exercices 
ouvrent sur le mystère de l'Eglise de ravissantes perspectives. 
Richesses inexploitées, il s’agit de les découvrir. Elles grandissent 
avec l’Ââme qui les contemple, elles élargissent le champ de ses investi- 
gations et de ses recherches. 

Trop souvent, quand on parle du sens de l'Eglise qui animait 
saint Ignace, on se contente de citer les Règles d’orthodoxie et quelques 
passages de ses lettres (2 bis). Il y a plus et mieux. C’est tout le livre des 
Exercices qu’on peut interpréter dans un sens ecclésial. Si le mot 
Eglise ne s’y rencontre que rarement, on peut dire qu’il est dans le 
filigrane de toutes les pages. 


* 
*X _*X 


Le sens et la portée du «principe et fondement» des Exercices 
spirituels ont bien varié selon les interprètes. D’après les notes d’Hey- 
- lar et le directoire de Vittoria, il n’aurait été d’abord qu’une remarque 
préliminaire, analogue aux annotations. Les plus anciens directoires 
lui donnent déjà plus d'importance. «Il doit être proposé avant toùt 
le reste», sous forme de méditations, « par points» (3). Cette présen- 
tation en a fait un grand principe de vie spirituelle. IL doit servir 
de base à tout l’édifice, mettre, sous forme de prière préparatoire, 
entre les différents exercices homogénéité et cohérence, rendre raison 
des trois manières d’humilité aussi bien que des colloques avec le 


les siècles n’est pas un affluent en surnombre, détaché de la vie spirituelle de 
l'Eglise, c’est son sang même. S’il fait une brèche dans les formes traditionnelles, 
c’est parce qu'il est poussé par l'Esprit qui souffle où il veut. Celui qui a présidé 
à la naissance de toutes les formes traditionnelles, en créera toujours de nou- 
velles.. Toute prière sincère est prière d’Eglise, toute prière sincère a un effet 
sur l'Eglise et c’est l'Eglise elle-même, c’est le Saint-Esprit vivant en elle qui 
prie dans cette prière, le Saint-Esprit qui «prie en nous avec d’indicibles gémis- 
sements. « Qu’est la prière de l'Eglise, sinon le don de ceux qui aiment un Dieu 
qui est Amour ? ». $ APRES 

(2 bis) Das Gebet der Kirche, cité par Hilda GRAEr dans Edith Stein, p. 154 
(Paris, 1955). 

(3) S. IexAGE (M.H.S.J.) Exerc. p. 783. P. Pozanco, p. 807 ; P. MIRON, p. 853 ; 
P. GonzALEZ, p. 910. 
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Christ en croix, faire pendant avec la contemplation finale pour obtenir 
l’amour de Dieu. C’est dire qu’il ressortit de l’ordre surnaturel et ne 
se‘comprend bien qu’à la lumière de l'Evangile (4). Il n’est pas signé 
d’Erasme ni de Guillaume du Vair mais du voyant de Manrèse et 
du Cardoner dont la pensée suit une ligne droite. C’est un plan de 
parfaite ordinatio vitae dans l’ordre surnaturel ; c’est un court rappel 
de l’économie du salut chrétien. Rien d’étonnant que le mystère de 
l'Eglise y soit impliqué. Peut-on concevoir une participation des 
créatures raisonnables à la vie divine sans cette forme sociétaire ? 
Déjà la conjonction entre la gloire de Dieu et le salut de l’âme, la 
hiérarchie des fins et des moyens parmi les créatures, l'indifférence 
libératrice et surtout la «majoration » de la vie nouvelle supposent un 
milieu de famille où l'humanité puisse entrer en communion avec la 
divinité. 

Ce plan fondamental va d’une éternité à l’autre, de l’état de grâce 
à l’état de gloire. Sans cette prédestination, comment la béatitude 
humaine pourrait-elle s’intégrer dans l’honneur et le service de Dieu ? 
La gloire incréée unit entre elles les trois Personnes divines, la grâce 
créée agrège l'humanité à cette Trinité dans et par l’Eglise. L'homme 
dont parle saint Ignace n’est pas une idée platonicienne ; c’est l'Homme 
spirituel, l'Homme nouveau, l'Homme total, le Chef et les membres 
de l'humanité rachetée. «Combien merveilleuse la vie surnaturelle 
dans l’Eglise, cette grande hiérarchie et intercommunion des âmes. 
Comprenez-vous suffisamment l’idée de l’Eglise ? La vie surnaturelle 
dans l’Eglise, la réunion des âmes dans l’Eglise, l’esprit du Seigneur 
dans l’Eglise, non pas l’accumulation, l’empilement des personnes, 
l’addition des âmes, mais l’unité intrinsèque de l'Eglise, la « personne 
séparée » de l’Eglise » (5). 

C’est à ces citoyens des cieux, à ces cohéritiers du Christ, à ces 
enfants du Père — jilii in Filio — que s'adresse saint Ignace en 
énonçant la vérité fondamentale et à sa manière il leur redit le mot 
de saint Paul : «Omnia vestra sunt, vos autem Christi, Christus autem 
Dei» (I Cor. III, 22-23), Cette perspective est nécessaire dès le début 
des Exercices spirituels pour sauvegarder, pendant toute la marche, 
l’équilibre entre l’amour de complaisance et l’amour de concupiscence, 
entre la charité parfaite et la charité imparfaite, entre l’amour de soi 
et l’abnégation de soi. 


(4) Cfr. J. LEviE, La méditation fondamentale des Exercices de Saint Ignace à 
la lumière de Saint Paul, dans N.R.T., 1953, p. 815-827. 

(5) Letters from Baron F. von Hugel to a niece, cité par J. LEVIE, Sous les yeux 
de l’incroyant (2e éd.) p. 212, note (Paris 1945). Nous ne prenons pas à notre 
compte cette appellation de « Personne séparée » que l’auteur emploie en parlant 
de l'Eglise. En toute rigueur théologique, elle n’est pas plus recevable que celle 
de «Personne collective » employée par Max Scheler. Mais de ces expressions 
maladroites on peut garder cette idée très juste que dans l'Eglise, Epouse et 
Corps mystique du Christ, les membres ne prennent conscience de leur personna- 
lité que par leur référence à l'Autre. 


; ; à 
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Dans un article intitulé Gloire de Dieu et salut personnel, le regretté 
P. J. Huby a jadis bien expliqué cette connexion nécessaire du point 
de vue individuel et du point de vue social, « L'homme, écrit-il, naît 
et grandit en société, ne se développe normalement qu’avec le concours 
de ses semblables. Maïs cette condition ne suffit pas à l’affranchir 
de son égoïsme. Il peut regarder les bienfaits reçus comme autant 
d'instruments du culte du moi, refuser aux autres le don de son amour 
ou s’enfermer dans le cercle étroitement limité d’un égoïsme à deux 
ou trois, individu plutôt que personne au sens plein du mot, s’il est 
vrai que la véritable personne, à l’image de la Trinité sainte, implique 
tout à la fois distinction et communauté. Briser ce cercle de l’indivi- 
dualisme, s’ouvrir à un amour qui ne se laisse arrêter ni par les diffé- 
rences de caste et de race, ni par les injures et les offenses, c’est se 
spiritualiser de plus en plus, car seul l’esprit peut transcender les 
barrières que la chair tend d’instinct à dresser, « Je ne m’élève vrai- 
ment à Dieu, écrit G. Marcel dans son Journal métaphysique (p. 224), 
que du moment où je pense, où je veux de toutes mes forces, qu’une 
infinité d’autres êtres comptent aussi pour lui » (6). Voilà exactement 
l'attitude d'âme, la mise en présence de Dieu, la prière que saint Ignace 
exige au seuil des Exercices. 

Nécessaire pour adorer en esprit et en vérité le Dieu vivant, cet 
esprit catholique l’est encore pour prendre position en face de toutes 
les autres créatures, Dans leurs épîtres, saint Jacques et saint Paul 
ont posé les principes : «C’est dans son libre vouloir que (le Père) 
nous a engendrés par sa parole de vérité pour que nous soyons comme 
les prémices de ses créatures» (Jac. I, 18). «La création attend avec 
impatience (la) manifestation des enfants de Dieu; elle doit être 
affranchie de l’esclavage de la corruption pour connaître la glorieuse 
liberté des enfants de Dieu » (Rom. VIIT, 19-20). « Le temps est court : 
il faut donc que ceux qui ont des femmes soient comme n’en ayant 
pas, ceux qui pleurent comme ne pleurant pas, ceux qui se réjouissent 
comme ne se réjouissant pas, ceux qui achètent comme ne possédant 
pas, et ceux qui usent de ce monde comme n’en usant pas, car elle 
passe, la figure de ce monde» (I, Cor. VII, 29-31). A la lumière de ces 
textes inspirés, saint Ignace fixe l’usage des créatures. Elles doivent 
servir de viatique aux hommes dans leur retour à Dieu, elles sont 
l’usufruit que le Père leur donne sur leur héritage éternel. Elles 
entrent nécessairement dans le Credo catholique — «O Credo des 
choses visibles et invisibles, je vous accepte avec un cœur catho- 
lique !» (7) — « Pour faire une question à Dieu, nous avons besoin 
de l’univers» (8), car toutes les créatures concourent à l’achèvement 
de l’ordre surnaturel. Laissées au caprice individuel, elles peuvent 


(6) Etudes, t. 204, p. 527. 
(7) P. Craupez, Grandes odes, p. 57 (Paris 1935). 
(8) P. CLAUDEL, Conversations dans le Loir-et-Cher, p. 262 (Paris 1934). 
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donner le change, le mirage de la vanité, dont parle l’Apôtre. Saint 
Ignace veut qu’elles gardent leur empreinte divine — «Là où est la 
créature, le Créateur ne l’a pas quittée » (9). Elles doivent rester dans 
leur transparence primitive : elles viennent de Dieu et elles mènent 
à Dieu. Pour passer à travers les biens temporels sans perdre les biens 
éternels, il faut au chrétien un principe directeur, c’est le fantum 
quantum du Fondement des Exercices. Mais qu'est-ce que cette juste 
mesure, faite de prudence et de conseil, sinon la vocation personnelle 
de chacun dans le Corps mystique du Christ ? C’est toute la question 
de la propriété matérielle et spirituelle, du travail individuel et col- 
lectif qui serait à étudier sur ce plan. Les Règles pour la distribution 
des aumônes (surtout la 1re et la 7°) en seront une application. 

Sous ce jour, le principe de l’indifférence prend aussi un caractère 
positif qui donne à l’âme aise et confiance. Il perd cet accent stoïcien 
que d’aucuns veulent lui donner et il s’imprègne d'esprit évangélique. 
On sait avec quelle aisance dans l’ Homme spirituel le P. Saint-Jure 
a transposé le texte ignatien : 


«Quant à l'indifférence, nous devons, pour ce qui est de nous, 
être indifférents à tous les usages que Notre-Seigneur veut faire de 
nous, soit pour les richesses ou pour la pauvreté, pour les honneurs 
ou pour les mépris, pour les plaisirs ou pour les déplaisirs, pour la 
santé ou pour les maladies, pour la vie ou pour la mort, pour le temps 
ou pour l’éternité, pour avoir ou pour n’avoir pas, pour retenir ou pour 
quitter, pour penser, pour aimer, pour haïr, pour désirer, pour faire, 
pour parler, pour se taire, et généralement pour toutes choses; de 
sorte que, sans aucune résistance de notre part, et avec toute liberté 
de la sienne, il puisse disposer de nous, de notre corps, de notre âme, 
de nos pensées, de nos affections, de nos imaginations, de nos posses- 
sions, de nos privations, et de tout, et user absolument de nous comme 
il lui plaira. 

Nous devons avoir à son égard l'indifférence d’un membre sous la 
conduite de la tête : comme le pied est tout à fait indéterminé de sa 
nature pour aller plutôt à la droite qu’à la gauche, et par un chemin 
que par un autre ; la main, pour faire plutôt ce mouvement que celui-là 
et former un A quand elle écrit plutôt qu’un B, ou un mot plutôt 
qu’un autre... Ainsi faut-il que nous ne tenions à quoi que ce soit, 
afin que Notre-Seigneur ait tout pouvoir de nous remuer comme des 
membres indéterminés et de se servir de nous où, quand, comment, et 
pourquoi il voudra » (10). 


Le P. Rahner ne se trompe donc pas quand il soutient cette inter- 
prétation. «C’est alors seulement que se fait la pleine lumière sur la 
vraie signification du principe et fondement qui ouvre les Exercices. 
Celui-ci nous livre une théologie qui, prenant son point de départ 
à la création et passant par l’indifférence, nous mène à ce qui «conduit 
le mieux (magis) à la fin pour laquelle nous sommes créés». Mais 
pourquoi sommes-nous créés ? En vue de quoi ? Et en quoi ce magis 


(9) P. Craupez, Grandes odes, p. 59. 
(10) Sainr-JüuRE, L'homme spirituel, t. I, p. 87-88 (Lyon 1836). 
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se révèle-t-il efficacement plein de sens, alors qu’en soi il pourrait 
paraître illogique et absurde ? Tout cela, nous ne le voyons que dans 
le Christ Jésus. Ainsi se résout d’un point de vue tout nouveau la 
question de savoir si le Fondement est simplement une sorte de 
«théodicée» préparatoire, n’enseignant que la création naturelle et 
ses conséquences. Il n’en est aucunement ainsi. Tout en maintenant 
aux méditations fondamentales leur caractère de simple introduction, 
destinée à dégager les contours extérieurs et à dessiner pour ainsi dire 
les cordons nerveux, nous devons faire ces méditations d’une manière 
déjà toute christologique » (11) et ecclésiale, 


* 
+ + 


Le «principe et fondement » se réfère au plan créateur comme tel : 
il s’applique à tous les états de vie et à tous les états d'âme. Les 
Exercices proprement ‘dits se placent dans l’ordre de la rédemption 
ou plus exactement sur le plan du péché, de la rédemption des hommes 
et de l’Eglise militante. Les exercices de première semaine concernent 
le péché et l’on peut y admirer l’habileté psychologique de saint Ignace. 
Pour inspirer à tous et à chacun «la honte et la confusion, une grande 
et immense douleur du péché», il commence par en donner, pour 
ainsi dire, une leçon de choses. Par le spectacle du péché des anges, 
du péché d’Adam et d’Eve, il le présente sous son aspect total, indi- 
viduel et social, spirituel et sensible, il l’étale dans toutes ses dimen- 
sions, il en mesure toutes les énergies et toute la portée. 

Loin d’être une.superfétation ad libitum, la méditation sur le péché 
des anges est une maîtresse pièce des Exercices spiriluels. Si, comme 
le dit saint Paul, toute société au ciel et sur terre s’origine à la pléni- 
tude de source du Père, les anges constituent le premier monde 
surnaturel d’esprits purs et parfaits, la première assemblée de libertés 
hiérarchisées, le premier univers où toutes les parties sont en quête 
de leur unité primordiale. Purs esprits, ils ont une affinité native et 
secrète avec Dieu qui est Esprit. 

Dès le premier moment de leur création, ils sont en possession de 
tous leurs moyens, naturels et surnaturels. Ils n’ont ni enfance, ni 
adolescence, ni croissance, et, d’emblée, ils peuvent faire leur option 
fondamentale, donner leur adhésion ou leur refus à la grâce qu’ils ont 
réçue en collectivités, en neuf chœurs. 

La catastrophe se produit : c’est le surnaturel rejeté dans sa totalité, 
c’est la chute d’une foule qui se déclare solidaire, c’est le premier 
monde spirituel renversé et définitivement cassé. Le péché des anges 
devient alors comme la cause exemplaire de tous les autres péchés. 
C’est la source de cette immense solidarité dans le mal à laquelle vont 


(11) H. RANNER, Saint Ignace de Loyola et la genèse des Exercices, p. 84 (Tou- 
louse 19438). 
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se rattacher tous les refus et tous les dénis de la grâce divine. Par sa 
révolte de chef, Lucifer devient letentateur, le menteur, l’homicide 
dès le commencement, le démon Légion dont parle l'Evangile. D’ins- 
tinct social ou plutôt par orgueil de race, il cherche à désaxer le monde 
surnaturel terrestre comme il a ruiné le céleste. Il réussit un coup 
de maître en s’attaquant au chef de l’humanité. Il l’entraîne dans 
sa chute par un péché originel qui fait pendant au péché originel 
diabolique, qui a les mêmes notes spirituelles et collectives. 

Aussi ce qui intéresse saint Ignace dans le péché d’Adam et d’Eve, 
ce n’est pas tant leur désobéissance que «la corruption dont elle a 
infecté le genre humain», «ces hommes qui marchent en masse vers 
l’enfer». Voilà la plénitude de source du péché dans la famille humaine, 
l’erreur fondamentale de vouloir capter par soi et pour soi le don de 
Dieu qui, comme tel, n’est jamais livré que pour l’unité d’un grand 
nombre, l’orgueil racial de l’esprit qui coupe à sa racine la charité 
divine, «le désir de l’indépendance absolue au lieu de la sujétion, 
la poursuite de son avantage personnel et privé de préférence au bien 
de l’ensemble dont on n’est qu’une partie. C’est le moi — (Moi seul 
et c’est assez |!) — tendant à se faire centre de tout, à s’exalter au-des- 
sus de tout, le moi secouant le joug de la raison pour suivre librement 
sa course, affranchi de la loi supérieure du Bien universel» (12). 

Ce rejet de la grâce capitale fut le crime d'Adam, en dépendance 
directe avec le péché de Lucifer. En évoquant le récit de la Genèse, 
saint Ignace n’a d’autre but que de dresser cette généalogie du mal, 
d'établir cette continuité entre la révolte des esprits purs et celle des 
esprits incarnés, de serrer de près cette implacable logique qui rive 
à la même chaîne tous les dàämnés. « Quiconque commet le péché est du 
diable ; car depuis le commencement, le diable pèche» (I. Jn. III, 8). 
Tous les hommes sont par nature englobés dans une seule et même 
catastrophe universelle, ils se perdent en masse. C’est à ce centre de 
misère que saint Ignace sent peser sur eux l’héritage du péché et 
le réalisme de ses mots — «un ulcère et un abcès» — rappelle celui 
de saint Paul au début de son épître aux Romains (I, 24-32). Dès lors, 
la question de nombre passe au second plan, « Il y a en enfer, dit 
saint Ignace, d'innombrables pécheurs damnés pour des fautes moins 
nombreuses que les miennes», il se peut même «qu’un homme soit 
tombé en enfer pour un seul péché mortel». Toute l’énormité de sa 
faute est d’avoir ratifié pour son compte personnel la révolte de 
Lucifer et d'Adam, d’avoir communié au mal dans l’anti-Eglise des 
esprits mauvais de tous les mondes et de tous les temps. 

Sous cet aspect des responsabilités collectives, la méditation des 
péchés personnels prend un ton majeur. Sans doute, dans le texte 
des Exercices, l’accent individuel est le plus nettement marqué. Le 
quatrième point qui rappelle la vue du double abîme de sainte Angèle 


(12) G. TyrRELL, Hard Sayings, p. 79 (Londres 1900). 
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de Foligno est une expérience mystique solitaire. Mais les autres 
motifs de contrition indiqués s’accommodent facilement d’horizons 
plus étendus. C’est ainsi qu’au second point l’estimation commune 
de l’Eglise pourrait être une base d’appréciation morale très utile. 
Même s’il n’était pas défendu par la loi divine, révélée ou positive, 
le péché aurait sa laideur intrinsèque, « Laissons un homme, une 
famille, une société s’abandonner au mensonge, à la colère, nous voyons 
du même coup la vie rendue impossible. Il faut en dire autant de la 
rancune, de l’aigreur, de l’esprit chagrin, sarcastique, de la jactance, 
de la ladrerie, de l’avarice, de l’orgueil, de l’égoïsme, de la fourberie, 
sans parler de vices plus grossiers et d’expérience plus commune... 
Donnez carrière à tel ou tel de ces vices, écartez de son chemin tout 
obstacle, la raison nous crie que c’est fini du bonheur parmi nous, à 
brève échéance intolérable et impossible» (13). 

Cette sainteté essentielle de l’ordre universel reparaît au cinquième 
point de la méditation de saint Ignace. Comment, se demande le 
pécheur repentant, le cosmos continue-t-il à suivre ses lois harmo- 
nieuses alors que l’ordre moral est violé ? Le «cri d’étonnement et 
de profonde émotion» retentit « devant l’assemblée des anges et des 
saints». Si déjà leur présence est humiliante pour ce « néant rebelle » 
qu'est le pécheur (3° point), combien ne devient-elle pas écrasante 
s’ils n’intercèdent pour lui ? N’est-ce pas le mystère de la communion 
des saints qui éclaire toute la situation ? La réparation fait appel aux 
forces vives du Corps mystique tout entier. N’est-ce pas que la lésion 
l’avait atteinte, elle aussi, dans la multiplicité de ses membres ? 
Les théologiens modernes — et non des moindres — soulignent ces 
résonnances sociales de tout péché; c’est exactement dans le ton 
des Exercices. 


Dans le plan divin, en effet, écrit le P. Galtier, tous les hommes se 
tiennent. Ils forment comme un corps immense dont la tête est le 
Christ et qui tout entier est ordonné à procurer la gloire de Dieu et 
la béatitude éternelle de chacun de ses membres. Chacun, à sa place et 
dans sa sphère propre, doit concourir à l’œuvre commune. Nul, par 
conséquent, n’agit isolément. Il fait partie de ce chœur immense qui, 
au ciel et sur la terre, chante la gloire du Créateur et les fausses notes 
qu’il lui arrive de se permettre ne rompent pas seulement l’harmonie 
générale, elles affectent encore tous les exécutants. L’acte coupable 
d’un particulier, en d’autres termes, a son contre-coup inévitable 
dans la vie morale de l’humanité tout entière. En violant l’ordre 
suivant lequel il doit tendre vers sa fin, le pécheur, autant qu’il est 
en lui, travaille à le renverser et à le détruire. La liberté qu’il prend 
à son égard n’est donc pas seulement un mauvais exemple, dont il 
ne lui appartient pas de pouvoir empêcher ou limiter les conséquences ; 
elle est aussi une entreprise directe contre tous ceux qui, pour aboutir 
à une fin, ont besoin de maintenir et de sauvegarder cette loi. Aussi 
est-ce à leur égard à tous que le pécheur contracte une véritable 


dette (14). 


(13) G. TyrRELL, Hard Sayings, p. 99. Ë 
(14) P. Garrier, Le péché et la pénitence, p. 44 (Paris 1929). 
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Dans ces perspectives, des méditations sur le jugement général et 
sur l’enfer servent d’excellents compléments aux exercices précé- 
dents. On y voit le péché humanisé, universalisé, socialisé, éternisé 
jusqu’en ses derniers développements. C’est le cercle du mal qui se 
ferme sur lui-même, c’est la sphère du péché qui roule follement dans 
son orbite hors du surnaturel. 

Ne serait-il pas possible de prolonger la pensée de saint Ignace 
et de parler d’une synthèse du péché du monde, telle qu'il la suggère 
dans les colloques de ces exercices de première semaine ? On pourrait 
s’aider de multiples textes des épîtres de saint Paul. L’Apôtre, on 
le sait, aime à personnaliser le péché ; il parle de son règne, lui donne 
des serviteurs, des membres, des compagnons qui le suivent au-delà 
de la tombe. Saint Ignace n’use pas de la même évocation mais il 
donne au péché ses antennes dans les passions et dans le monde. 
En multipliant ses fautes, le pécheur s’enferme dans un réseau d’habi- 
tudes tyranniques qui l’enlacent de leurs tentacules de pieuvres. Le 
péché a son milieu d’incarnation ou tout au moins d’éclosion : c’est 
le monde. C’est là qu’il prolifère, qu’il trouve dans l’opinion publique 
trop complaisante son centre de cristallisation. Satan y bâtit son 
Anti-Eglise, où les péchés font choc et font bloc (15). Cette considé- 
ration forme la transition tout indiquée entre les exercices de la 
première et de la seconde semaine. 


*k 
* * 


Le thème essentiel des trois dernières semaines des Exercices, avec 
leur méthode d’oraison appropriée, porte sur le Christ dans ses 
mystères. La primauté de la gloire de Dieu, établie dès la méditation 
fondamentale, reçoit une clarté nouvelle par le fait de l’Incarnation 
du Fils de Dieu et de son histoire terrestre — Gloria Patris, Filius 
vivens —, on voit sur quel plan se développe la pensée de saint Ignace. 
Cette «contemplation» n’est pas une simple et pieuse évocation 
historique ; elle requiert une application actuelle et personnelle pour 
connaître très intimement, aimer très ardemment et suivre très fidè- 
lement le Christ toujours vivant en son Eglise. Son évangile n’est pas 
lettre morte, «une fleur dans un herbier »; il s’inscrit quotidiennement 
dans la vie de l’Eglise terrestre. Ce n’est pas seulement l’agonie de 
son Chef qu’elle partage avec Lui jusqu’à la fin du monde; elle pro- 


(15) « Le monde du péché fait face au monde de la grâce, ainsi que l’image 
reflétée d’un paysage au bord d’une eau noire et profonde. Il y aune communion 
des saints, il y a aussi une communion des pécheurs. Dans la haine que les 
pécheurs se portent les uns aux autres, dans le mépris, ils s'unissent, ils s'embras- 
sent, ils s’agrègent, ils se confondent ; ils ne seront plus un jour, aux yeux de 
l'Eternel, que ce lac de boue tout gluant sur quoi passe et repasse vainement 
l'immense marée de l'Amour divin ». G. BERNANOS, Journal d’un curé de cam- 
pagne, p. 172 (Paris 1936). 
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longe sa contemplation et son action pastorale, sa prédication et son 
autorité, sa compassion et sa bienfaisance, ses succès et ses contra- 
dictions, son témoignage et son martyre, sa mort et sa résurrection. 
Ce n’est pas seulement dans l’année liturgique que l'Eglise revit tous 
ces mystères, c’est dans son histoire de chaque jour. Et la transpo- 
sition que fit jadis Mgr R.-H. Benson dans son livre Le Christ dans 
l'Eglise ne manquerait pas d’intérêt à quiconque voudrait faire les 
Exercices spirituels non pas en se retirant sous sa tente, avec des 
œillères, mais en gardant fixé sur l'Eglise de 1956 le regard de sa 
sollicitude filiale. 

Sur cette vie du Christ dans son Eglise, il faut projeter la grande 
lumière de la contemplation du Règne et de la méditation des deux 
étendards. Ce sont les pages ignatiennes par excellence. En aucun 
autre écrit, saint Ignace ne se révèle plus personnel et plus tradi- 
tionnel. Novateur, il l’est, en transportant dans le domaine spirituel 
son idéal chevaleresque, son ardeur à se signaler pour une noble 
cause, son goût du magis dans le sacrifice qui concorde si bien avec 
l’excès de la charité du Christ et le luxe de son amour pour son huma- 
nité de surcroît. Traditionnel, il l’est en reprenant à son compte la 
grande idée des deux voies, des deux cités, développée avant lui par 
saint Augustin et par saint Césaire d’Arles, par saint Grégoire et par 
Paul d’Aquilée, par saint Béat et par Raban Maur, recueillie enfin 
par Werner Küssenberg dans ses Fleurs des saints Pères (16). Le 
thème n’est donc pas nouveau mais la manière dont saint Ignace 
l’utilise dans sa synthèse spirituelle va lui donner une valeur nouvelle, 

La méditation des deux étendards, introduite par la contemplation 
du Règne, est en effet au cœur des Exercices spirituels comme elle 
est au centre d’une spiritualité d’Eglise. Elle va au fond du mystère 
de l’Eglise terrestre, de sa paradoxale situation en ce monde. 

Ce fut le coup de génie de saint Augustin de rattacher, dans son 
De civitate Dei, la destinée du genre humain aux principes suivant 
lesquels on doit apprécier la destinée de chaque homme. Par cette 
interférence il a éclairé du même coup le mystère des âmes et le 
mystère de l'Eglise, Toute l’histoire de l’Eglise et toute l’histoire de 
chacun de ses membres se résument dans l’antagonisme de deux 
amours. « Deux amours ont créé deux cités, l’amour de soi, la cité 
de ce monde qui s’élève jusqu’au mépris de Dieu, et l’amour de Dieu, 
la cité céleste qui s’élève jusqu’au mépris de soi ». 

Sous le symbole de deux étendards, saint Ignace reprend la synthèse 
du grand évêque d’Hippone. Il y avait entre les deux convertis trop 
d’expériences communes pour que leurs intuitions ne concordent pas 
sur le plan de la vie intérieure comme sur le plan ecclésial. «En 
Augustin, homme d’Eglise, la théologie de la Civitas Dei, puisée aux 
plus intimes profondeurs, a produit un amour à la fois patient et 


(16) F. Tourner, Les deux cités, dans Etudes, t. 123, p. 654. 
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militant pour l'Eglise encore engagée dans son pèlerinage terrestre 
et dans sa lutte contre «le prince de ce monde ». La même joie combat- 
tive se retrouve en saint Ignace, joie ardente et calme tout ensemble, 
au service de la même Eglise sous la bannière du Chef Jésus. Pareille 
disposition ne s’explique que par les illuminations de Manrèse « sur les 
mystères de Dieu et de l'Eglise». Augustin et Ignace ont trouvé 
définitivement leur Dieu non pas dans l’heureuse retraite de l’inté- 
riorité mais sur le champ de bataille des mille soucis acceptés pour 
l'Eglise. Et cette sollicitudo omnium ecclesiarum constitue pour l’un 
et pour l’autre le critère » (17) auquel on reconnaît le véritable disciple 
du Christ. 

Comme le grand docteur africain saint Ignace enclôt la destinée 
de chaque âme dans la destinée de l’Eglise, il joint la vocation et la 
sainteté de chaque membre à la vocation et à la sainteté du Corps 
mystique tout entier, Au moment critique où le retraitant va faire 
son «élection», l’auteur des Exercices pose sous son regard la lutte 
entre les deux cités, dans laquelle, bon gré mal gré, il se trouve engagé. 
C’est le forcer à prendre parti — «qui n’est pas avec moi est contre 
moi, et qui n’amasse pas, disperse » —, c’est l’obliger à prendre les 
voies de l'Evangile — «si quelqu'un veut venir après moi, qu’il se 
renonce à lui-même, qu’il prenne sa croix chaque jour, et qu’il me 
suive» — c’est le mettre en demeure de «franchir le pas» vers une 
vraie sainteté. 

Pour concrétiser la méditation des deux étendards, la grande scène 
de la tentation du Christ est une contemplation tout à propos. Dans 
la ligne des exercices, il faudrait la mettre en parallèle avec la tentation 
du paradis terrestre et montrer que la victoire du Rédempteur sur 
l'ennemi de la nature humaine a été la victoire du second Adam par 
ses armes de pauvreté et d’humilité. | 

Si l’on veut un encadrement biblique encore plus large, qu’on 
lise les derniers chapitres de l’Apocalypse de saint Jean. Ils mettent 
en plein relief la pensée de saint Ignace par la description des deux 
cités ennemies, Babylone et Jérusalem. 

Au cours de l’histoire de l’Eglise, le rapprochement a été tenté bien 
des fois. La cité de Satan, c’est «la grande ville qui exerce sa royauté 
sur tous les rois de la terre» (Apoc., XVII, 18). « Ses péchés sont amon- 
celés jusqu’au ciel» (Apoc., XVIII, 5). « Elle tient en mains une coupe 
d’or pleine de ses abominations et des souillures de ses fornications, 
et s’enivre du sang des saints et du sang des témoins du Christ» 
(Apoc., XVII, 4-6). C’est la synagogue de Satan où son trône est 
dressé pour un service de doctrines fausses et de sacrifices idolâ- 
triques. Après sa chute, elle est devenue «une demeure de démons, 
un repaire de tous les esprits impurs » (Apoc., XVIII, 2). Sa ruine n’a 
pas arrêté l’œuvre infernale. Comme un réseau, elle s’étend sur le 


(17) H. RAHNER, 0p. cit., p. 98. 
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monde où le Malin envoie ses suppôts. Parmi les éons prégnostiques, 
saint Paul les a reconnus : «principautés, dominations, souverains 
de ce monde de ténèbres, esprits du mal répandus dans les airs» 
(Epk., VI, 12). Ils sont tous aux ordres du chef, «le grand dragon, 
l’antique serpent, qui est appelé Diable ou Satan, celui qui égare 
le monde entier» (Apoc., XII, 9). Tous ses émissaires ont reçu de lui 
la même consigne : semer la confusion et la division, « jeter sur les 
hommes des filets et des chaînes, les séduire par l’appât des richesses, 
les conduire au vain honneur du monde et les faire enfin tomber dans 
un grand orgueil ». 

La vision de Jérusalem nous transporte dans un ciel nouveau et 
une nouvelle terre. C’est «la Jérusalem d’en haut, notre mère» (Gal. 
IV, 26) qui nous donne la vraie liberté, la liberté du Christ. Toutes 
les splendeurs de la création sont réunies en elle. « Elle descend du ciel 
d’auprès de Dieu préparée comme une fiancée parée pour son époux » 
(Apoc, XXI, 2) : «la gloire de Dieu l’a illuminée et son flambeau est 
l’Agneau. Il n’entrera jamais en elle rien de profane » (Apoc., XXI, 23- 
27). En son centre «se tient le suprême et vrai Chef, dans une attitude 
simple, beau et gracieux». C’est le Maître de la nouvelle et éternelle 
alliance. Toute l’allégorie des épousailles de Dieu avec l’humanité 
annoncée par les prophètes est devenue réalité : «Il dressa sa tente 
chez les hommes: eux seront son peuple et Lui, Dieu, sera avec 
eux » (Apoc., XXI, 3). A cette Cité-Epouse, le Christ, lui aussi, envoie 
des messagers. Saint Paul a énuméré leurs différents charismes : 
« Il a fait les uns apôtres, d’autres prophètes, d’autres évangélistes, 
d’autres pasteurs et docteurs, en vue du perfectionnement des saints, . 
pour l’œuvre du ministère, pour l’édification du corps du Christ » 
(Eph., IV. 11-12). Leur rôle est d’attirer, « d’aider tous les hommes» 
à «connaître la vraie vie qu’enseigne le vrai et suprême Chef». Cette 
beauté de Jérusalem ne laisse pas oublier qu’en ce monde les deux 
cités sont « mêlées de corps et séparées de cœur». Il s’agit d’une Eglise 
où se vérifient les paraboles de l’ivraie dans les emblavures, des vierges 
sages et des vierges folles, de la senne avec ses bons et ses mauvais 
poissons. Par son exemple et par son enseignement, le Christ fixe les 
lignes de séparation. Il marque les étapes de la vie montante : pauvreté, 
patience au milieu des injures ou des injustices, humilité de cœur. 

De cette triple grâce demandée et redemandée dans les colloques 
à Notre-Dame, au Fils et au Père, saint Ignace donne un autre critère 
infaillible : « Chacun doit bien se dire qu’il progressera dans les voies 
spirituelles dans la mesure où il se dépouillera de son amour-propre, 
de sa volonté propre et de son intérêt propre». En intervertissant 
légèrement les termes, il y a dans ces trois mots les lois de perfection 
d’une spiritualité d’Eglise. Essentiellement communautaire, elle ban- 
nit sous toutes ses formes «le propre», le privé, l’individuel au sens 
égoïste du mot. Elle veut le désintéressement, l’abnégation et l’obéis- 
sance de l’apôtre, chez qui la possession parfaite de soi se mesure à 


la largeur de la générosité. 
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A ce stade des Exercices, on s'aperçoit du chemin parcouru 
le converti est devenu apôtre, le service de Dieu, service de l'Eglise, 
l’obéissance au Christ, obéissance à l'Eglise. «Voici désormais la 
triade ignatienne ; voici la norme à laquelle se juge la valeur morale 
de tout acte. Pour Ignace désormais le service de sa divine Majesté, 
c’est de façon immédiate le service des âmes dans l’Eglise militante. 
L'idéal «sociétaire» de la méditation des deux étendards emplit 
maintenant toute sa pensée. Il ne fait qu’un avec le caractère dyna- 
mique revêtu par sa représentation du Christ. Tout doit se subordonner 


à cette vue sociale et apostolique, à ce nouvel idéal de service » (18). 
* 
* * 


La quatrième semaine des Exercices spirituels, trop souvent abrégée 
dans les retraites, confirme cette âme d’Eglise, cet esprit, dans lequel 
a évolué toute la prière ignatienne, La contemplation des mystères 
glorieux de la vie du Christ, que l’on peut entrecouper à propos par 
la contemplation ad amorem, renforce la liaison entre le service de 
Dieu et le service des âmes. Ce nœud n'est-il pas resserré par la 
résurrection du Christ et la mission de l’Esprit ? Pour le Christ-Chef, 
c’est la vie glorieuse, le retour au sein du Père, l’envoi du Saint-Esprit, 
comme «autre Consolateur». Pour le Christ-Eglise, c’est l’œuvre de 
la rédemption à poursuivre, c’est la suite des missions trinitaires : 
«Comme le Père m’a envoyé, moi aussi, je vous envoie ; recevez le 
Saint-Esprit » (Jn., XX, 21-22). C’est la mission des apôtres à travers 
le monde : «Allez, enseignez toutes les nations, baptisez-les, leur 
apprenant à observer ce que je vous ai prescrit » (Matt, XX VIII, 19). 
C’est surtout le mystère de la présence du Seigneur « jusqu’à ce qu’il 
vienne » — «Et moi je suis avec vous tous les jours jusqu’à la fin des 
siècles » — Cette présence du Christ dans l’Eglise est une immanence 
d'activité. La conscience que l’âme en acquiert par le souvenir des 
apparitions, — surtout l’apparition à sainte Marie-Madeleine, «l’apôtre 
des apôtres» — la fixe dans un état d’union active avec le Seigneur. 

On peut remarquer que toutes ces «contemplations» de la qua- 
trième semaine correspondent à celles de la seconde. Ici et là, il s’agit 
toujours de l’Eglise en état de service commandé ; à l’appel du Chef 
correspond le mandat et la mission à travers le monde. Dans les 
Exercices spirituels comme dans l'Eglise, la vocation et sa mise en 
œuvre sont sous le sceau de cette double bénédiction. Avant sa passion, 
le Seigneur appelle ceux qu’il a choisis pour un service d’amitié : il 
leur attribue une fonction déterminée et leur réserve les grâces et les 
pouvoirs, en prépare et en mesure les ressources, y adapte les menta- 
lités et les activités. Passé l’épreuve de force du Calvaire, il dit à 
ceux qui lui sont restés fidèles de répandre, de propager, de multiplier 


(18) H. RAHNER, 0p. cit., p. 73-75 passim. 
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les trésors de la grâce victorieuse et de la vie ressuscitée. Ainsi au 
pouvoir des clefs promis au cours de la vie publique correspond le 
mandat de l’apparition du soir de Pâques, à l'expérience momentanée 
du ministère de Galilée le témoignage usque ad ultimum terra. Les 
deux pêches miraculeuses, avant et après la passion, ont le même sens 
symbolique pour des « pêcheurs d'hommes». Aux exigences de l’apos- 
tolat — « Si quis vull post me venire...» — correspond le mot définitif 
de la perfection pastorale : « Si diligis me, pasce oves meas ». 

C’est ainsi que graduellement et dans une intuition magnifique du 
mystère chrétien, du mystère pascal, saint Ignace passe du «sens du 
Christ» au «sens de l’Eglise». En ce but, on trouve, à la fin de son 
livre, une série d’avis dont on ne saurait trop souligner l’importance. 
Ce sont les avis «pour penser vraiment selon que nous devons faire 
dans l’Église militante», ou mieux et plus simplement les « Règles 
pour avoir le sens de l’Eglise » (19). Elles sont exactement parallèles 
aux règles du discernement des esprits pour les exercices de seconde 
semaine, et elles projettent sur les «contemplations» de la quatrième 
un merveilleux éclairage. Elles sont dans les mêmes lignes de « joie et 
d’allégresse pour la gloire et la joie si grande du Christ Notre-Seigneur ». 

Le sens profond des exercices de quatrième semaine est renfermé 
dans les quatrième et cinquième points : «Considérer comment la 
divinité, qui semblait se cacher durant la Passion apparaît maintenant 
et se révèle si miraculeusement dans la très sainte résurrection par 
les vrais et très saints effets de la résurrection... Contempler l'office 
de consolateur que le Christ Notre-Seigneur remplit, comparant avec 
ce que font d’ordinaire des amis pour consoler leurs amis ». Les « Règles 
pour avoir le sens de l’Eglise » sont dans les mêmes notes. 

Suivant le mot de l’épître aux Romains, «le Christ a été constitué 
Fils de Dieu dans l’éclat de sa puissance selon sa nature spirituelle 
très sainte en suite de sa résurrection d’entre les morts» (Rom., I, 4). 
Son Eglise est entrée, elle aussi, dans le rayonnement de sa gloire : 
elle manifeste sa divinité, elle est son épouse et notre mère ; tout est dit 


(19) D’après la plupart des auteurs, les sources de ces règles d’orthodoxie sont 
à chercher dans les ouvrages de Josse Clichetove (De veneratione sanctorum, 
Propugnaculum Ecclesiae, Antilutherus, Improbatio quorumdam articulorum 
Martini Lutheri) et dans les Actes du concile que les évêques de la province de 
Sens tinrent à Paris en 1528. Pendant son séjour à Paris, Saint Ignace a eu sans 
doute connaissance de ces écrits. Dans la rédaction de ces Règles, il leur a em- 
prunté les idées et même les formules. Le parallélisme des textes le prouve 
jusqu’à l'évidence (cfr. P. Dupon, Saint Ignace de Loyola, p. 627-633). D'après 
le chapitre 38° du Directoire, ce n’est que vers 1540 que les Règles d’orthodoxie 
auraient été jointes au texte même des Exercices. Elles n’en sont pas pour autant 
une pièce rapportée et de pure actualité contre le protestantisme. Comme les 
règles sur le discernement des esprits, comme les trois classes et les trois manières 
d’humilité, elles s’insèrent bien dans la spiritualité ignatienne pour lui donner 
une note ecclésiale plus large et plus profonde. Sur ce point nous avons fait nôtre 
cette interprétation du Père E. PryzwaraA dans son excellent Deus semper major, 
t. III, p. 336-360, Fribourg-en-Brisgau, 1940. 
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dans ces deux mots. Mais, dans les temps eschatologiques où se déroule 
en ce monde l’histoire de l’Eglise hiérarchique, où la quarantaine 
pascale se ressent encore de la quarantaine au désert, les rayons sont 
mêlés d’ombres, les apparences sont trompeuses, l'éclat de la splendeur 
divine s’estompe sous des dehors terrestres. Dépouillé préalablement 
de tout individualisme, le retraitant de saint Ignace doit avoir « l'esprit 
prêt et prompt à obéir en tout », à se soumettre à une discipline réaliste, 
à reconnaître la voix de son Maître à l’accent de la hiérarchie. Il doit 
posséder, pour les choses d’Eglise, ce tact spirituel, pour les personnes 
d’Eglise, cette connaissance sympathique, qui le rendent sensible à 
toutes ses manifestations surnaturelles. D’abord, dans son économie 
sacramentelle, et au premier titre dans le sacrement du Corps du 
Christ et dans celui où s'exerce le pouvoir des clefs. La liturgie enve- 
loppe de son mystérieux et profond symbolisme ces prières et ces rites 
sacramentels, Comme saint Ignace qui aimait tant que les Exercices 
spiriluels suivent l’horaire de la prière de l’Eglise, au moins pour la 
Sainte Messe et les Vêpres de chaque jour, le véritable fils de l'Eglise 
pratiquera l’adoration en esprit et en vérité dans cette vivifiante 
atmosphère, Il verra d’admirables reflets divins dans l’état religieux 
et la précellence de la virginité, «les vœux d’obéissance, de pauvreté, 
de chasteté et tout vœu de perfectionnement surérogatoire », les sacra- 
mentaux et les commandements de l'Eglise, son enseignement théolo- 
gique dans la Tradition des Pères anciens et modernes, etc. Comme les 
disciples d’Emmaüs, il doit avoir cet instinct surnaturel, ce sens 
spirituel qui lui fait goûter intérieurement la suavité d’au-delà qui 
imprègne toute l’Eglise, en ses membres et en ses personnes, en ses 
ordres et en ses institutions. 


L'Eglise n’est pas seulement le Corps du Christ et sa plénitude ; 
elle est aussi le centre de la mission de son Esprit, le milieu vital de 
«l’Autre Consolateur». Saint Ignace souligne cette attitude du Sei- 
gneur particulièrement sensible après sa résurrection. On dirait que, 
dans sa nostalgie de la terre, le Christ veut laisser aux siens le goût de 
la paix qu’il avait apportée au monde. Il faut que le retraitant éprouve 
cette euphorie de vie spirituelle que produisent les missions invisibles. 
Alors se réalise la grande promesse de la Cène : « Si vous m’aimez 
vous garderez mes commandements et je prierai le Père qui vous 
donnera un autre Consolateur pour être à jamais avec vous : l'Esprit 
de Vérité que le monde ne peut recevoir parce qu’il ne le voit ni ne le 
connaît. Mais vous, vous le reconnaîtrez parce qu’il demeure chez 
vous et qu’il sera en vous» (Jn., XIV, 15-17)... « Il vous enseignera 
toutes choses et vous rappellera tout ce que je vous ai dit...» (Jn. 
XIV, 26). De cette grande révélation saint Ignace tire sa règle d’or : 
«Entre l’'Epoux qui est le Christ Notre-Seigneur et l'Eglise, son 
Epouse, c’est le même Esprit qui nous gouverne et dirige pour le salut 
de nos Âmes», À ceux qui sont ressuscités avec le Christ cet Esprit 
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consolateur assure liberté, joie, tranquillité de conscience, charité. 
Sans doute, l’ascèse de la crainte n’est pas exclue, mais c’est pour 
«parvenir plus facilement à la crainte filiale qui est tout agréable et 
aimable à Dieu notre Seigneur parce qu’elle ne fait qu’un avec l’amour 
divin». En cette règle dix-huitième on reconnaît l’enseignement de 
saint Paul dans les épîtres aux Galates et aux Romains : «Le fruit 
de l'Esprit c’est charité, joie, paix, longanimité, serviabilité, bonté, 
fidélité, mansuétude, tempérance » (Gal., V, 22), C’est aussi la grande 
tranquillité de notre prédestination dans le Christ. « Toutes les pro- 
messes de Dieu ont, en effet, trouvé leur «oui» en sa personne : aussi 
bien est-ce par lui que nous disons notre Amen à la gloire de Dieu. 
Et Celui qui nous affermit.. dans le Christ, Celui qui nous a donné 
l’onction, c’est Dieu, Lui qui nous a marqués de son sceau et a mis 
dans nos cœurs les arrhes de son Esprit » (II Cor., I, 20-22). Voilà 
pourquoi «nous ne devons pas parler beaucoup de la prédestination, 
en y revenant à tout bout de champ», Après avoir confondu le monde 
au sujet du péché, de la justice et du jugement, l’Esprit nous a donné 
nos garanties d’éternité. Il ne faut pas revenir en arrière et remettre 
en question le sens de la vie. La réponse est eñtre nos mains, elle 
est dans le présent de nos bonnes œuvres. « Si vous m'’aimez gardez 
mes commandements... Mon commandement, c’est de vous aimer les 
uns les autres comme je vous ai aimés » (Jn., XIII, 34; XIV, 15). 


Par les exercices de quatrième semaine et par les règles qui les 
éclairent, nous voici ramenés à la note caractéristique de la spiritualité 
ignatienne, à une mystique d’action. Dans ce style, la grâce de l’oraison 
ne transforme pas seulement les passivités de l’âme, mais aussi ses 
activités. Le résultat est excellent pour tous les ouvriers apostoliques : 
c’est le juste équilibre entre la contemplation et l’action, entre la grâce 
d’état et le devoir d’état, entre la perfection de l’état et la perfection 
de la fonction, entre la sainteté essentielle de l’Eglise et la sainteté 
personnelle de ses membres. Dans ces conditions, l’apôtre peut réelle- 
ment devenir pure puissance de Dieu. 

C’est le secret de la sainteté de l'Eglise militante : les Exercices 
spirituels en sont une excellente initiation. 


* 
*X * 


On s’explique alors comment de grands hommes d’Eglise, comme 
saint Charles Borromée, y ont trouvé le meilleur aliment de leur prière. 
Ils y découvraient un point de jonction entre leur piété personnelle 
et la piété de l’Eglise tout entière. Pour le grand archevêque de Milan, 
le cas est particulièrement intéressant. Par tempérament et par suite 
des influences subies, il était porté à l’ascèse des Exercices. Mais 
les grandes vérités qu’il y méditait devenaient pour lui autant de 


principes d’action pastorale, Les « Avis et Règles» que, de sa propre 
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main, il transcrivit sur le texte de saint Ignace en témoignent autant 
que les mesures prises dans les Acta Mediolanensis Ecclesiae pour la 
formation spirituelle de son clergé. « Un livre comme celui des Exercices 
de saint Ignace, qui tout à coup s’affirme et s'impose comme le code 
le plus sage, le plus universel, du gouvernement spirituel des âmes, 
comme une source inépuisable de la piété la plus profonde et la plus 
solide ; qui excite irrésistiblement et guide en toute assurance à la 
conversion, à la plus haute spiritualité et à la perfection; un tel 
livre devait être au premier rang parmi les livres préférés de notre 
Cardinal, qui en a si bien reproduit et le génie caractéristique et les 
plus nobles aspirations, en un mot tout l’esprit » (20). 

Il avait compris la mission providentielle de saint Ignace dans 
le développement de la spiritualité de l'Eglise, Au temps de la Réforme 
catholique, on ne l’a pas assez souligné, la restauration hiérarchique 
va de pair avec l’élan mystique. La Réforme catholique est ‘une 
réforme institutionnelle enclenchée dans une réforme personnelle. 
Tous les saints qui vécurent alors se sentaient coude à coude dans 
la lignée des hommes d’Eglise et c’est dans cette foi catholique que leur 
spiritualité acquéralt toute sa force, toute sa valeur et toute sa 
fécondité. 

Enghien. 
Paul BROUTIN, S$S. J. 


(20) A. Rarri, San Carlo e gli Esercizi sptrituali di Sant’ Ignazio dans C.B.E., 
1:32; Pal. : 


UNE PÉDAGOGIE DE LA FOI SELON L'ÉVANGILE 


LA MÉDITATION DU RÈGNE 


Si l’on met à part les règles concernant l'élection, ce qu’il y a d’ori- 
ginal dans la Seconde Semaine des Exercices spirituels de saint Ignace 
de Loyola, c’est non pas la matière des contemplations, qui est l’histoire 
évangélique elle-même, les mystères de la vie du Christ, vie cachée 
et vie publique, mais les quatre méditations qui structurent cette 
Seconde Semaine : Règne, Deux étendards, Trois paires d’hommes et 
Trois modes d’humilité, et la méthode de contemplation, telle qu’elle 
est expliquée à l’occasion de la première contemplation du premier 
jour, la contemplation de l’Incarnation. Laissons la méthode de 
contemplation et essayons de préciser le rôle des quatre méditations. 

Tout au long de la Seconde Semaine, saint Ignace prescrit à son 
disciple de ne demander qu’une seule grâce, toujours la même : « la 
connaissance intime du Seigneur qui s’est fait homme pour moi, afin 
de mieux l’aimer et le suivre» (1). Cela est d’autant plus notable que 
dans tous les exercices de la Première Semaine comme dans les autres 
méditations de la Seconde Semaine, qui ne sont pas la contemplation 
de mystères évangéliques, la grâce particulière demandée est adaptée 
au sujet de l’exercice, Saint Ignace ne veut donc pas que son disciple, 
même s’il cueille les fruits propres de chaque mystère (2), se laisse 
détourner de Jésus-Christ. Il ne s’agit pas de tirer de l'Evangile des 
leçons morales, des exemples de vertus à pratiquer ; il s’agit d’adhérer 


(1) Exercitia spiritualia sancti Patris Ignatii de Loyola. Textus hispanicus et 
versio litteralis.. Marietti, Taurini-Romae, 1928. — Saint Ignace de Loyola, 
Exercices spirituels. Traduction française par le Père Doncœur. A l’Orante, Paris, 
1939 (Nous citons habituellement le texte de cette traduction ou, du moins, nous 
nous en inspirons ; nos références renvoient aux numéros de la traduction du Père 
Doncœur, qui sont ceux de l’édition hispano-latine de Marietti), n° 104; cf. 
n° 113, 118, 121, 159. Dans le colloque de la contemplation de l’Incarnation, 
saint Ignace suggère de demander «ce qui peut aider à mieux suivre et imiter 
notre Seigneur qui vient de s’incarner » (n° 109). Pour la seconde addition, la 
modification suggérée « ce sera dès mon réveil de me mettre devant les yeux la 
contemplation que je vais faire, avec le désir de mieux connaître le Verbe éternel 
incarné, afin de mieux le servir et de mieux le suivre » (n° 130). 

(2) Cf. l'expression « tirer du fruit », qui revient plusieurs fois : nos 106, 107, 108 
114, 115:116, 122,123, 124,125 Crin°199; 
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à Jésus-Christ, d’une adhésion qui est celle de la foi; il s’agit donc 
d’une connaissance du Christ, mais d’une connaissance vivante et 
personnelle, «connaissance intime du Seigneur qui s’est fait homme 
pour moi», d’une connaissance qui engage, «afin de mieux l’aimer 
et le suivre». 

Cette connaissance « réelle » du Christ est don de Dieu et saint Ignace 
ne prétend pas y amener lui-même son disciple. Mais, formé à l’école 
de l'Evangile, à l’école des Apôtres, à l’école des Saints, le pélerin 
de Manrèse et de Jérusalem, par les quatre méditations qui nous 
intéressent ici, oriente discrètement mais fermement son retraitant, 
qui contemple dans la liberté de l’Esprit les mystères du Christ, vers 
ce qui est le centre, le cœur de chaque mystère comme de tout l’Evan- 
gile, la Croix. A la fin de la méditation du Règne, le retraitant est 
invité à s'offrir, si Dieu le veut et doit en être mieux servi, «aux 
injures, aux opprobres» comme « à la pauvreté de fait aussi bien que 
de cœur» (3). Dans le colloque qui termine les méditations de Deux 
étendards et de Trois paires d'hommes, la grâce demandée est « d’être 
admis sous l’étendard [de Jésus-Christ] d’abord dans la plus grande : 
pauvreté de cœur et, si sa divine majesté en était servie et voulait 
me choisir et me recevoir, aussi bien dans la pauvreté de fait, ensuite, 
par le support des opprobres et des injures, pour l’imiter ainsi de plus 
près, à condition que je puisse les endurer sans qu’il y ait péché de 
personne ni déplaisir de sa divine majesté» (4). Enfin le troisième mode 
d'humilité, qu’il faut demander en reprenant le colloque de Deux 
étendards et de Trois paires d'hommes (5), consiste «pour imiter 
davantage le Christ Notre-Seigneur et lui être plus semblable en 
réalité», à vouloir et choisir «la pauvreté avec le Christ pauvre de 
préférence à la richesse, les opprobres avec le Christ chargé d’opprobres 
de préférence aux honneurs » (6). 

Saint Ignace veut que son disciple puisse reprendre et faire sien 
le mot de saint Paul : «Je n’ai rien voulu savoir... que Jésus-Christ 
et Jésus-Christ crucifié » (7), sûr que c’est là que mènent toujours la 
fidèle contemplation de l'Evangile et la loyale docilité à l'Esprit (8). 

Déjà nous pouvons noter que cette volonté de suivre de très près le 
Christ pauvre et humilié n’a rien de sentimental. Elle est le fruit, non 
d’un élan d’enthousiasme, mais d’une patiente réflexion conduite par 


(3) N° 98. 

(4) N° 147. Cf. n° 156. 

(5) N° 168. Cf. n° 199. 

“(G)'EN0 167. 

(7) I Corinthiens, 2, 2. Cf. Galates, 6, 14. 

(8) Dans la Seconde Semaine, Saint-Ignace développe en trois points la 
contemplation de deux mystères seulement : celui de l’Incarnation et celui de la 
Nativité. L’on peut remarquer que dans le troisième point du second il formule 
explicitement cette référence du mystère contemplé à la croix (n° 116). Cf. 
M. Grurrant, Notre Dame dans les Exercices, dans Christus, n° 3, p. 34-39, 45-48. 
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la grâce. Rien dans les Exercices ne favorise l'enthousiasme, même 
si la sensibilité de l’homme y est invitée à collaborer à son effort 
spirituel ; et ici cette résolution est prise après plusieurs jours d’exer- 
cices, et non point pour elle-même mais en vue de l'élection, dont saint 
Ignace tient tant à assurer la loyauté et l’objectivité. Cette volonté de 
suivre de très près le Christ pauvre et humilié est encore à la fois appel 
et don de Dieu, non point exaltation de l’homme : il s’agit d’être 
choisi pour cette vie et état et d’y être admis (9) ; c’est une grâce qu’il 
faut demander (10). Elle est enfin, non point satisfaction affective 
d’une amitié sentimentale, mais respect de la volonté de Dieu; souci 
de son service et de sa louange (11). Tout proclame qu’elle est pour 
saint Ignace moins affaire de générosité que de dépendance et de 
docilité ; c’est vraiment un acte de foi. «Je désire passer pour un homme 
de rien et un fou pour le Christ qui le premier a passé pour tel, plutôt 
que d’être jugé homme sage et prudent dans le monde» (12). C’est le 
choix de ia foi, le choix de Paul, qui préfère la folie de la croix à la 
sagesse du monde (13), le choix de tous les Saints, qui préfèrent aux 
béatitudes ïillusoires du monde les béatitudes authentiques de 
Jésus-Christ. 

La Seconde Semaine des Exercices est donc une pédagogie de la foi, 
une «révélation» de Jésus-Christ, parce qu’elle est une initiation à 
travers l’Evangile même, au mystère de la Croix, à l’esprit de Jésus- 
Christ. Essayons dans cette perspective, de préciser le rôle propre 
de la méditation du Règne (14). 


*k 
CRE 


«Le premier point est de placer devant moi un roi humain choisi 
«de la main de Dieu notre Seigneur, auquel témoignent respect et 
«obéissent tous les princes et tous les chrétiens. 

« Le second : regarder comment ce roi parle à tous les siens, disant : 
«Ma volonté est de conquérir toute la terre des infidèles ; aussi qui 
«voudra venir avec moi doit être content de manger comme moi 
«et comme moi de boire, de se vêtir, etc. ; de même il doit travailler 


(9) Offrande du Règne, n° 98. 

(10) Colloque de Deux étendards, de Trois paires d'hommes, de Trois modes 
d'humilité, nos 147, 156, 157, 168 ; cf. n° 199. 

(11) Nos 98, 147, 157, 167, 168. 

(12) N° 167. 

(13) Cf. I Corinthiens, 1, 17, 2, 16. 

(14) C’est le titre par lequel on désigne habituellement cette méditation. Il 
vient de la traduction latine des Exercices, appelée « versio vulgata », faite par le 
Père André Frusius et approuvée par saint Ignace : «Contemplatio regni Jesu 
Christi ex similitudine regis terreni subditos suos evocantis ad bellum ». La tra- 
duction littérale de l’autographe espagnol faite par le Père Roothaan porte : 
« Vocatio regis temporalis juvat ad contemplandam vitam Regis aeternalis » , 
(n° 91). 
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«comme moi le jour et veiller la nuit, etc., afin qu’ainsi il ait ensuite 
«part avec moi à la victoire comme il aura eu part aux travaux. 

«Le troisième : considérer ce que doivent répondre les bons sujets à 
«un roi si libéral et si humain ; et par conséquent, si quelqu’un n’accep- 
«tait pas la demande d’un tel roi, combien il mériterait d’être blâmé 
«par tout le monde et tenu pour un mauvais chevalier » (15). 

Cette première partie de la méditation, qui fait contempler l’appel 
du roi temporel, met en jeu la sensibilité d’un homme de la fin du 
xve siècle, du début du xvr®, mais d’un homme qui est un croyant, 
dont la foi est chevillée à l'âme, dont la foi est encore et d’abord celle 
de son milieu, d’un homme, par conséquent, qui se rattache plus à la 
chrétienté du Moyen-Age qu’au monde de la Renaissance. Dans le 
premier point, la conception du roi dont il faut entendre l’appel, est 
caractéristique d’une époque qui s’achève : «placer devant moi un 
roi humain choisi de la main de Dieu notre Seigneur, à qui témoignent 
respect et obéissent tous les princes et tous les chrétiens» (16). Dans 
le second point, c’est toute la mentalité des Croisades qui resurgit : 
«regarder comment le roi parle à tous les siens, disant : Ma volonté 
est de conquérir toute la terre des infidèles » (17). Dans le troisième 
enfin, c’est tout l’idéal de la chevalerie qui est évoqué : «si quelqu'un 
n’acceptait pas la demande d’un tel roi, combien il mériterait d’être 
blâmé par tout le monde et regardé comme un mauvais chevalier » (18). 
L’individualisme et le rationalisme de la Renaissance et des Temps 
Modernes sont absents. 

Mais cette sensibilité chrétienne particulière est invitée à réagir en 
fonction de données en partie nouvelles. S’il s’agit toujours, comme 
au long des siècles passés, de la chrétienté menacée par l’Islam, il 
s’agit aussi de la chrétienté divisée comme elle ne l’a jamais été, 
puisqu’avec l’apparition de la Réforme elle se divise maintenant 
dans sa foi : le roi ne refait-il pas l’unité de la chrétienté ? A ce roi 
«tous les princes et tous les chrétiens ne témoignent-ils pas respect 
et n’obéissent-ils pas ?» Il s’agit aussi de la chrétienté débordée, 
puisqu’avec la découverte des nouveaux mondes, les Indes orientales 
et les Indes occidentales, l’Inde actuelle avec l’Extrême-Orient et 
l'Amérique, elle prend conscience pour la première fois des immenses 
terres païennes qui l’entourent et dont elle devient responsabie. 
« Ma volonté est de conquérir toute la terre des infidèles » : ce dessein 
du roi ne fait sans doute pas allusion, dans la pensée de saint Ignace, 
compatriote des conquistadors espagnols, aux seules régions soumises 
à lIslam, mais aussi à ces régions lointaines récemment ouvertes aux 
missionnaires de l'Evangile. Qu’il est normal ce rêve — car ce ne peut 


(15) Nos 92, 93, 94. ; 
(16) N° 92. 
(17) N° 93. 
(18) N° 94. 


5 LA MÉDITATION DU RÈGNE 149 


,» 


être désormais qu’un rêve — qui naît dans le cœur généreux d’Ignace, 
cet homme de foi à l’âme chevaleresque. Comme ce rêve doit faire 
vibrer tous ceux dont les ivresses de la science et de l’humanisme n’ont 
pas fait vaciller la foi, dont l’espoir de gains fabuleux et le souci 
d'aventures commerciales n’ont pas encore affadi la générosité. 

La sensibilité à laquelle saint Ignace fait appel, n’est pas une 
sensibilité «naturelle» ; c’est une sensibilité éclairée, inspirée, sublimée 
par la foi, La générosité sur laquelle il compte n’est pas une générosité 
simplement humaine ; c’est une générosité imprégnée de grâce, une 
générosité chrétienne (19). Mais pour ne pas décevoir cette foi et cette 
générosité — si indissolublement unies — à la poursuite d’une chimère, 
il faut leur proposer, leur faire entendre l’appel d’un autre roi, non plus 
d’un roi temporel, d’un roi humain, qui est d’un autre Âge, mais du 
Roi éternel, du Roi divin, le Christ notre Seigneur, qui est de tous 
les âges. 


% 
CRE 


« La. seconde partie de cet exercice consiste à appliquer le susdit 
«exemple du roi temporel au Christ notre Seigneur selon les trois 
«points indiqués» (20). Il faut bien reconnaître que le parallélisme 
annoncé par ce titre n’est pas matériellement respecté. Dans la pre- 
mière partie, le premier point est consacré à la personne du roi tem- 
porel, la deuxième à l’appel du roi, la cause à servir et les conditions 
du service, le troisième à la réponse à faire. Dans la deuxième partie, 
il est question à la fois de la personne du Roi éternel et de son appel 
dans le premier point, tandis que la réponse à faire est présentée à la 
fois dans le deuxième et le troisième point. De plus, si saint Ignace 
campe pour son retraitant le roi temporel : «placer devant moi 
un roi humain choisi de la main de Dieu Notre-Seigneur, auquel 
témoignent respect et obéissent tous les princes et tous les chré- 
tiens » (21), il n’invite pas le retraitant à arrêter d’abord exclusivement 
son regard sur la personne du Christ, il centre immédiatement son 
intérêt sur l’appel du Christ : «Quant au premier point, si nous 
«prenons en considération un tel appel du roi temporel à ses sujets, 
«combien plus est-ce une chose digne de considération de voir le 
«Christ notre Seigneur, Roi éternel, et devant lui tout le monde 
«entier qu’il appelle, et chaque homme en particulier, en disant 
«Ma volonté est de conquérir tout le monde et tous les ennemis et 


(19) Toute l’erreur de ceux qui ne voient dans le sentiment mis en jeu par 
Ignace que l’attachement du soldat à un grand chef, dans l’autorité du roi tem- 
porel qu’il nous présente que le prestige d’un grand nom ou d’un grand caractère. 
Dès l’abord nous sommes en climat de foi : seuls un David, l’élu de Yahweh, ou un 
Louis IX, le saint roi, pourraient concrétiser, sans la trahir, la pensée d’Ignace. 

(20) No 95. 

(21): No 93: 
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«d’entrer ainsi dans la gloire de mon Père; aussi qui voudra venir 
«avec moi doit travailler avec moi, afin que me suivant dans la peine 
«il me suive aussi dans la gloire » (22). Il faut noter que dans le second 
préambule à la méditation, la grâce à demander, saint Ignace met déjà 
l'accent, moins sur la personne même du Christ, que sur son appel, 
sur son dessein : «solliciter de Notre-Seigneur la grâce pour n’être 
«pas sourd à son appel, mais prompt et diligent pour accomplir 
«sa très sainte volonté » (23), 

Nulle trace chez saint Ignace d’attachement sentimental à Jésus- 
Christ, pas plus celui du soldat à son chef que du disciple à son maître, 
ou de l’ami à son ami. Nous sommes établis d'emblée dans une attitude 
de foi, qui n’a pas d’équivalent dans les relations humaines. On peut 
remarquer que, lorsqu'il s’agit du roi temporel, saïnt Ignace ne parle 
jamais de le «suivre», mot évangélique, mot de foi, qu’il emploie 
lorsqu'il s’agit du Roi éternel : «afin qu’ainsi il ait ensuite part avec 
moi à la victoire comme il aura eu part aux travaux» (24), fait-il 
dire au premier ; «...afin que me suivant dans la peine il me suive 
aussi dans la gloire » (25), fait-il dire au second. 

Le Christ se révèle dans cette méditation du Règne, comme il se 
révèle dans l’Evangile, face au monde qu'il s’agit de sauver, face 
non à quelque individu privilégié mais à tout homme (26) ; il se révèle 
à travers un appel qui révèle la cause à servir, le salut universel. Ce 
que saint Ignace offre à notre méditation, ce n’est pas un appel 
particulier, c’est l’appel commun, c’est la vocation chrétienne. Le 
dessein du Roi éternel, auquel il veut nous associer, c’est de « conquérir 
tout le monde et tous les ennemis et d’entrer ainsi dans la gloire de 
[son] Père» (27). Si le mot «conquérir» rappelle la formule du roi 
temporel — « Ma volonté est de conquérir toute la terre des infidèles » 
— et peut évoquer l’esprit de la croisade, il nous semble que ce serait 
trahir la pensée de saint Ignace que de ne pas reconnaître la teneur 
strictement néo-testamentaire des paroles qu’il met sur les lèvres 
du Christ, Roi éternel : « Dans la gloire de mon Père» est nettement 
évangélique et même johannique ; l’ensemble de la pensée est pauli- 
nien (28). Dans les conditions du service, il faut noter que le roi 


(22) N° 95. 

(23) N° 91. 

(24) No 98. 

(25) N° 95. 

(26) «Le monde » et « chaque homme en particulier » : ces deux expressions 
caractérisent bien l’appel du Christ ; il est à la fois commun et personnel; la vo- 
cation chrétienne est à la fois la plus commune et la plus personnelle ; le salut 
chrétien n’est pas individuel, mais personnel, il n’est pas collectif mais commu- 
nautaire ; c’est tout le mystère de notre salut et de notre vocation dans l'Eglise. 
— Le mot «monde » est employé dans le même sens au troisième point de la pre- 
mière partie : «… combien il mériterait d’être blâmé par tout le monde » (n° 94). 

(27) No 95. 

(28) Cf. Ephésiens, 1, 7-12, 17-23 ; Philippiens, 2, 5-11 ; Colossiens, 1, 12-20. 
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temporel parle de «victoire», tandis que le Roi éternel parle de 
«gloire» : « De même il doit travailler comme moi le jour et veiller 
la nuit, etc., afin qu'’ainsi il ait ensuite part avec moi à la victoire 
comme il aura eu part aux travaux», dit l’un (29); «aussi qui voudra 
venir avec moi doit travailler avec moi, afin que me suivant dans la 
peine il me suive aussi dans la gloire», dit l’autre (30). C’est que dans 
la victoire du Christ il n’y a pas de vaincus à proprement parler, 
puisque ceux en qui il aura vaincu ne seront pas vaincus mais sauvés, 
car son arme est l’amour, et que ceux qui finalement seront damnés 
auront librement refusé son amour (31). La victoire du Christ ne 
ressemble en rien aux victoires qui ne sont qu’humaines ; elle consiste 
à entraîner les hommes avec lui dans la gloire du Père, qui les aime 
de l’amour même dont lui le Fils est aimé et dont il les aime (32). 
Les ennemis qu’il s’agit pour le Christ de conquérir — comme d’ailleurs 
le monde lui-même — ne sont certainement pas dans la pensée d’Ignace 
des ennemis à vaincre — du moins si ce ne sont à ses yeux que les 
hommes pécheurs ou païens et non pas aussi les démons, — puisque 
le Christ adresse son appel «au monde», «à tout homme », donc à eux 
aussi. L'œuvre du Roi éternel n’est pas une œuvre de force, — une 
conquête comme l’était nécessairement la croisade, même si elle était 
aussi autre chose, — mais une œuvre d’amour, un salut. La seconde 
partie du Règne est sans conteste possible purement évangélique ; 
le langage d’Ignace n’est plus, comme il l’était dans la première partie, 
celui d’un chevalier chrétien ; il est simplement celui d’un chrétien. 

Les conditions du service, qui, lorsqu'il s’agit du service de la cause 
proposée par le Christ, s’identifient avec le service lui-même, avec la 
réponse faite à l’appel, sont en réalité la participation à la passion et 
à la résurrection de Jésus : « Qui voudra venir avec moi doit travailler 
avec moi, afin que me suivant dans la peine il me suive aussi dans 
la gloire » (33). Rien de plus évangélique. Peut-être faut-il reconnaître 
que les conditions du service proposées par le roi temporel sont 
elles-mêmes inspirées de l'Evangile : « Qui voudra venir avec moi doit 


(29)2N0,93: 

(30) N° 95): 

(31) La « versio vulgata » est plus belliqueuse et contentieuse dans ses expres- 
sions : « Mea haec est justissima voluntas totius mundi dominium mihi vindicare, 
inimicos debellare omnes ». La traduction littérale du Père Roothaan est plus 
exacte et plus chrétienne : « Mea voluntas est subjicere totum mundum et omnes 
hostes ». Déjà dans le titre, la « versio vulgata » se montre belliqueuse : «.… ex 
similitudine regis terreni subditos suos evocantis ad bellum », dit-elle, alors que 
le texte ignatien est bien plus sobre : « Vocatio regis temporalis juvat ad contem- 
plandam vitam Fe aeternalis ». Elle y revient encore au premier point de la 
première partie : «… si terrenus ille rex, cum bellica sua evocatione, dignus est... » 
tandis que le Lie ‘original traduit littéralement dit seulement : «si talem voca- 
tionem regis temporalis ad suos subditos consideramus.. » 

(32) Cf. Jean, 3, 13-18, 34-36 ; 5, 21-27 ; 6, 37-40, 56-58 ; 8, 50-51 ; 10, 25-30 ; 
12, 23-28, 47-50 ; 15, 8-11 ; 16, 13-15, 26-28 ; 17 (en entier). 

M (S3)RN 0105: 


152 JEAN CLÉMENCE 8 


être content de manger comme moi et comme moi de boire, de se 
vêtir, etc. ; de même, il doit travailler comme moi le jour et veiller 
la nuit, etc., afin qu’ainsi il ait ensuite part à la victoire comme il 
aura eu part aux travaux» (34). Quel roi, quel chef, qui ne serait pas 
d'esprit authentiquement chrétien, proposerait de telles conditions 
d'égalité ? «Ce roi si libéral et si humain », «un tel roi» (35) ne peut être 
qu’un disciple du Roi éternel Jésus-Christ. Ce n’est donc pas la 
première partie qui donne à la seconde sa couleur, sa tonalité, comme 
on le laisse facilement supposer, quand on ne le dit pas expressément. 
C’est bien plutôt la seconde qui révèle le climat vrai de la première (36). 

Déjà le premier préambule à la méditation où composition de lieu 
nous situe en pleine atmosphère évangélique : «voir par l’imagi- 
nation les synagogues, les villes et les bourgades où le Christ Notre- 
Seigneur prêchait » (37). C’est l’atmosphère de la vie publique, celle 
qu'ont connue les disciples et les apôtres, compagnons de Jésus. Cette 
composition de lieu est le cadre imaginatif de toute la méditation, 
donc aussi de la première partie. Il ne faut pas l’oublier et laisser 
l'imagerie du xv® siècle espagnol donner le ton (38). 

C’est donc bien la réalité du Royaume de Dieu qui est en cause dans 
la méditation de saint Ignace comme dans l'Evangile. Et, ici comme 
là, c’est cette réalité, la cause proposée par le Christ à ceux qu’il 
appelle, qui révèle la personne du Christ. « À propos des comparaisons 
«que l’on utilise quelquefois et où l’on prend comme exemple l’atta- 
«chement personnel à un chef, v. g. de ses soldats à Napoléon, il 
«est peut-être utile de faire une remarque : c’est que, dans le cas pris 
«comme exemple, l'attachement est strictement personnel. Ses soldats 
«suivaient Napoléon exclusivement pour lui-même sans se soucier 
«de la valeur de l’entreprise à laquelle il les conviait. Un des éléments 
«essentiels de notre attachement au Christ, c’est au contraire la 
« valeur de l’entreprise à laquelle il nous convie. Le chrétien, c’est 
« celui qui s’est attaché personnellement au Christ, mais à cause de sa 


(34) N° 93. 

(35) N° 94. 

(36) Cf. supra, p. 4-5. 

(37) N° 91. : 

(38) Ne serait-ce pas le passage suivant de saint Matthieu qui aurait inspiré 
à Ignace ce premier préambule : « Et Jésus parcourait toutes les villes et les bour- 
gades, enseignant dans les synagogues, proclamant l'Evangile du Royaume et 
guérissant toute maladie et toute infirmité. A la vue des foules il en eut pitié, 
parce qu’elles étaient épuisées et abattues comme des brebis sans berger. Alors 
il dit à ses disciples : « La moisson est abondante, mais les ouvriers peu nombreux. 
Priez donc le Maître de la moisson d'envoyer des ouvriers à sa moisson » (Mat- 
thieu, 9, 35-38) ! L'expression « l'Evangile du Royaume », : « Evangelium Regni », 
et le souci des vocations apostoliques soulignent encore la parenté de ce texte 
évangélique avec la méditation d’Ignace. On peut noter que ce passage de saint 
Matthieu a été choisi par l'Eglise comme évangile de la messe votive pour la 
propagation de la foi. 
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«mission. On ne comprend pas le Christ quand on le considère séparé 
«de la mission qu’il vient remplir. L’exposé de la mission du Christ 
«fait partie essentielle de la méditation du Règne» (39). 

Autrement dit, c’est en regardant dans la même direction que le 
Christ, en l’entendant nous appeler à travailler avec lui, en agissant 
avec lui au service du même dessein, en étant avec lui serviteurs, 
ouvriers du Royaume de Dieu, — qui est inséparablement salut 
universel et gloire de Dieu, — que nous connaissons Jésus-Christ 
d’une authentique connaissance de foi. Il faut être compagnons de 
Jésus, manger avec lui le pain qu’il mange — « Ma nourriture c’est 
«de faire la volonté de celui qui m’a envoyé et d’accomplir son 
« œuvre » (40). — pour découvrir qui il est (41). Spiritualité apostolique, 
spiritualité missionnaire, spiritualité de contemplation dans l’action : 
«in actione contemplativus», disait-on d’Ignace, C’est dans l’action 
commune avec le Christ, menée selon l'Esprit du Christ, que l’on 
contemple, que l’on connaît le Christ. Si l’on nous permet de modifier 
la formule de saint Thomas d’Aquin, non pas : «contemplari et contem- 
plata aliis tradere », mais : caliis tradenda contemplari et contemplata 
tradere», « Celui qui fait la vérité vient à la lumière » (42). 

La pensée de saint Ignace ne se comprend bien que si dans l’appel 
du Christ, tel qu’il le formule, l’on reconnaît à la fois un appel de 
confiance et un appel à l’amour. Le Christ nous fait confiance, et c’est 
là son véritable amour pour nous, puisqu'il nous confie sa propre 
tâche, puisqu'il nous fait les confidents de son dessein, puisqu'il nous 
associe à son œuvre dans des conditions d’égalité (43). C’est le cas de 
nous rappeler une remarque que fait saint Ignace avant de proposer 
la contemplation qui clôt les Exercices, la contemplation pour obtenir 
l’amour : «L'amour consiste dans l’échange qui se fait de part et 
d’autre, savoir que l’amant donne et partage à l’aimé ce qu’il a ou du 
moins une partie de ce qu’il a ou peut faire; ainsi en retour l’aimé 
à son amant» (44). Mais l’appel du Christ est un appel à l’amour, 
à l’amour de tous les hommes, puisque sa tâche qui devient la nôtre, 
c’est le salut de tous. Pas de meilleure formule pour exprimer le 


(39) Y. de Moxrexeurz, Note inédite sur le Règne. 

(40) Jean, 4, 34. 

(41) C’est à la fraction du pain que les disciples d'Emmaüs ont reconnu le 
Christ ressuscité (Luc, 24, 30-31, 35). 

(42) Jean, 3, 21: Cf. Jean, 2, 10,; 4, 7, 8, 11-13 ; Matthieu, 7, 21 ; II Corin- 
thiens, 5, 14 ets. vx 

(43) « Comme le Père m'a aimé, moi aussi je vous ai aimés. Voici mon com- 
mandement : aimez-vous les uns les autres comme je vous ai aimés... Je ne vous 
appelle plus serviteurs, car le serviteur ignore ce que fait son maître ; lé vous 
appelle amis, car tout ce que j’ai appris de mon Père, je vous l'ai fait connaître. 
Ce n’est pas vous qui m’avez choisi, mais c’est mois qui vous ai choisis et vous ai 
destinés à aller porter du fruit et un fruit qui demeure » (Jean, 15, 9, 12, 15-16). 
« Comme le Père m’a envoyé, moi aussi je vous envoie » (Jean, 20, 21). 


(44) Ne 231. 
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contenu réel de l’appel du Roi éternel que le commandement même 
de Jésus : «Comme je vous ai aimés, aimez-vous les uns les autres », 
dont saint Jean exprime si bien à la fois l’exigence et l’unique motif : 
« Si Dieu nous a tant aimés, nous devons nous aussi nous aimer les 
uns les autres» (45). 

Ce n’est donc pas à une cause abstraite, à un idéal, que le Christ 
appelle à se donner ; c’est aux hommes, à tous les hommes à sauver, 
qu'il s’agit de se donner avec lui et comme lui. Il n’y a de don personnel 
qu'à des personnes. 


* 
*X * 


A l’appel du Christ saint Ignace invite son retraitant à faire la 
réponse qui convient : «considérer que tous ceux qui auront jugement 
et raison s’offriront eux-mêmes tout entiers au travail » (46). Ce second 
point de la deuxième partie est l’équivalent du troisième point de la 
première partie ; mais il faut relever les différences. La réponse à faire 
au roi temporel n’est pas formulée explicitement : «considérer ce que 
doivent répondre les bons sujets à un roi si libéral et si humain » (47) ; 
ce qui est formulé, c’est l’appréciation méritée par qui refuserait de 
répondre à cet appel. Quand il s’agit de l’appel du Roi éternel, la 
réponse à faire est précisée : «s’offrir eux-mêmes tout entiers au 
travail» et l’hypothèse d’un refus n’est pas envisagée. Il ne faut pas 
oublier que le retraitant sort de Première Semaine ; il a médité sur le 
péché, sur l’enfer ; la grâce du Calvaire l’a purifié (48). Si dans la 
première partie saint Ignace envisage l’hypothèse d’un refus, c’est 
que l’appel ne vient que d’un homme et que la cause proposée n’est 
pas universelle ; il ne semble pas que saint Ignace aït voulu envisager 
et proposer l’appel du roi temporel comme une expression formelle 
de la volonté de Dieu ; il dit qu’à ce roi «tous les princes et tous les 
chrétiens témoignent respect et.rendent obéissance », non pas qu’ils les 
lui doivent (49); le roi d’ailleurs laisse à ses sujets le choix, il leur 
propose, il ne leur impose pas de participer à son entreprise : «regarder 
comment ce roi parle à tous les siens, disant : ..qui voudra venir 
avec moi...» (50). 

Les motifs de réponse à l’appel du roi temporel sont particuliers 
et pareillement intéressés : ceux qui entendent l’appel sont les sujets 


(5) AN Teanar tie 

(46) N° 96. 

(47) No 94. 

(48) Voir les différents colloques : nes 53, 61, 71. 

(49) N° 92. La « versio vulgata » porte mention d’une obligation : « … cui prin- 
cipes et populi omnes christiani reverentiam et obsequium praestare debeant ». 

(50) Quand il s’agit du Roi éternel, il s’agit d’un appel (n° 95). De part et 
one la réponse sera libre ; maïs ici elle sera faite à une proposition, là à un 
appel. 
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du roi, et, à ce titre, ont des obligations spéciales envers lui ; ce ‘sont 
aussi des chevaliers qui ont leur code de l’honneur ; s’ils ne répondaient 
pas à l’appel, «ils mériteraient d’être blâmés par tout le monde et 
regardés comme de mauvais chevaliers»; il y a enfin le caractère 
«si libéral et si humain» du roi. Il est remarquable que saint Ignace 
ne met en avant aucun de ces motifs ou aucun motif semblable — qui 
pourtant seraient a fortiori valables, — quand il s’agit de la réponse à 
faire à l’appel du Christ. Le motif de la foi est transcendant ; aucun 
des motifs qui légitiment l'attachement, la fidélité à un homme 
— cet homme eût-il une mission particulière de Dieu, — ne suffit 
quand il s’agit de la foi au Christ. Saint Ignace dit simplement 
« Tous ceux qui auront jugement et raison s’offriront eux-mêmes 
tout entiers au travail» (51). Là froide sobriété de ce second point 
de la deuxième partie est particulièrement frappante par son contraste 
avec le troisième point de la première partie ; c’est tout le caractère 
lucide et libre, réfléchi, de l’acte de foi qui est ici discrètement et 
fermement marqué ; le second préambule à la méditation avait concrè- 
tement rappelé que la foi est don de Dieu, qu’il faut demander (52). 
Qu’entend exactement saint Ignace par les mots «jugement et 
raison «? Dans la première règle du discernement des esprits pour 
la Première Semaine, il décrit ainsi l’action opposée du mauvais et 
du bon esprit : « Pour ceux qui vont de péché mortel en péché mortel, 
l’ennemi a coutume communément de leur proposer des plaisirs 
apparents leur faisant imaginer des jouissances et des voluptés sen- 
suelles, pour les maintenir et les faire croître dans leurs vices et 
péchés. Le bon esprit, lui, agit sur eux à l’opposé; il les aiguillone et 
mord les consciences par la syndérèse de la raison » (53). La dernière 
phrase — sans préjuger des précisions et des nuances que permettrait 
seule de donner une étude approfondie du vocabulaire ignatien, — 
nous permet de conclure que dans la méditation du Règne il s’agit 
avec les mots « jugement et raison» d’un jugement de conscience : 
répondre à l’appel du Christ est le plus haut devoir de l’homme. 
Tout le contexte de la méditation exclut qu’il s’agisse d’un jugement 
intéressé ; l'intérêt éternel — comme on dit parfois — est absolument 
hors de la perspective de la méditation du Règne, hors même de la 
perspective dominante, habituelle, des Exercices (54). Pas plus qu’il 
n’invoque les droits du Christ à la réponse de l’homme, — pas plus 


(51) N° 96. La «versio vulgata » transforme notablement ce second point : 
« Ratiocinabimur neminem fore sanae mentis, qui non cupidissime Christi ser- 
vitio se totum offerat et addicat ». Dans sa traduction de l’autographe espagnol, 
le Père Roothaan a cru bon d’ajouter un mot, qui nous semble inutile : « qui 
habuerit judicium et rationem sanam ». 

(52) Cf. n° 91. 

(53) N° 314. è ù 

(54) Voir ce que dit saint Ignace de la crainte de l’enfer (n° 65) et du rôle de 
la crainte en général dans la vie chrétienne (n° 370). 
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d’ailleurs qu’il ne parle dans les Exercices des droits de Dieu, — saint 
Ignace n’invite son retraitant à penser à ses intérêts éternels ; ce qui 
ne veut pas dire évidemment qu’il méconnaisse ou qu’il nie l’utilité 
de les considérer à une étape moins avancée de vie spirituelle. En face 
-de l’appel du Christ, il estime que tout homme qui réfléchit reconnaîtra 
que seule l’offrande totale à la tâche proposée répond à l'exigence 
suprême de la conscience. Répondre par un refus serait se renier comme 
homme, ce serait être infidèle à son devoir d’homme, à sa nature 
d'homme. Il ne s’agit pas d’un raisonnement, mais d’une réflexion. 
Ce n’est pas en vertu d’une déduction qu’il fait répondre à l’appel 
du Christ : ce serait naturaliser la foi et méconaître qu’elle est un 
don de Dieu. Il s’agit bien plutôt d’une prise de position existentielle. 
La première partie de la méditation a fait prendre conscience au 
retraitant — déjà dans la lumière de la foi (55) — de toute la générosité 
qui est en lui, de toutes les possibilités de dévouement que porte en 
elle sa sensibilité, générosité et possibilités qui, secrètement travaillées 
par la grâce, — nous sommes dans un univers chrétien, où tout homme 
a la vocation chrétienne, surnaturelle, — aspirent obscurément à un: 
au-delà de toutes les causes les plus belles auxquelles elles peuvent se 
consacrer (56). Le Christ présente sa tâche, salut de tous et de chacun, 
c’est la tâche universelle, la plus humaine, totalement humaine, la 
tâche qui répond à toutes les aspirations, même les plus secrètes de 
tout homme, la tâche unique, celle qui seule révèle pleinement l’homme 
à lui-même en lui révélant Dieu et sa paternité. L'homme qui réfléchit 
ne peut que s'engager sans réserve. Et dans cet engagement il trouve 
le véritable épanouissement et de sa sensibilité et de son intelligence 
et de sa volonté, en découvrant l’appel le plus secret, le plus profond 
et le plus haut de sa nature d’homme créé à l’image et à la ressem- 
blance de Dieu. L’appel du Christ le révèle à lui-même et le sauve, 
puisqu'il lui permet de faire l’unité de tout son être, de toutes ses 
forces vives, sensibles et rationnelles, dans la fidélité à l’ultime exigence 
de sa conscience (57). 

L'engagement au service de la tâche proposée par le Christ met donc 
en jeu harmonieusement l’homme tout entier. La foi, réponse qui 
consacre l’homme à l’œuvre du salut universel, est par elle-même 
salut de l’homme, Elle est l’affirmation la plus pleine et la plus totale 
de la liberté de l’homme. La réponse à l’appel du roi temporel est, 
nous l’avons vu, à la foi motivée par des motifs particuliers, — des 
obligations vis-à-vis du roi dont on est le sujet et qui se montre si 
libéral et si humain, vis-à-vis du code d’honneur chevaleresque, — et 


(55) Cf. supra, p. 4-5 ; p. 8-9. 

(56) Cf. supra, p. 4-5. S 

(57) Cf. notre étude sur «le discernement des esprits dans les Exercices spiri- 
tuels de saint Ignace de Loyola, » dans Revue d’Ascétique et de Mystique, octobre- 
décembre 1951, p. 360-362. 
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cependant libre, en ce sens qu’elle est laissée à l’appréciation de l’ap- 
pelé, puisqu'elle n’est pas strictement obligatoire ; devoir et liberté 
ne coïncident pas absolument, ils se conditionnent. Au contraire, 
quand il s’agit de la réponse au Roi éternel, la réponse de foi, saint 
Ignace ne la motive par aucune obligation particulière ni vis-à-vis de la 
personne de Jésus-Christ ni vis-à-vis d’une morale quelle qu’elle soit, 
mais il n’envisage pas non plus que cette réponse puisse être un refus. 
C’est que dans l’acte de foi devoir et liberté coïncident parfaitement ; 
c’est le devoir absolu, unique, c’est la liberté totale, pure. L’appel du 
Christ coïncide avec la vocation de l’homme, avec sa destinée, avec 
sa nature telle qu’elle existe, c’est-à-dire grâciée, surnaturelle par 
destination ontologique ; l’appel du Christ est l’appel à l’amour 
plénier et universel, pour lequel l’homme est radicalement fait. Aussi 
refuser cet appel, c’est refuser d’être ce que l’on est ou, plus exacte- 
ment, ce que l’on devient : est-il obligation plus stricte, devoir plus 
absolu que d’être ? Est-il liberté plus totale que de consentir à son 
propre être, que de participer à sa propre création ? Devoir et liberté 
coïncident parce qu’il s’agit d’aimer en répondant à l’appel de l’amour. 
Pas de réponse, pas de devoir par conséquent, en dehors d’un libre 
amour ; mais pas de libre amour non plus en dehors d’une réponse 
à l’appel de l’amour, en dehors du devoir. Le devoir n’a rien d’une 
contrainte, c’est la confiance faite par l’amour, par Dieu même, dans 
le Christ qui appelle ; la liberté n’a rien d’une indépendance, puisqu'elle 
est consentement au don que l’amour, que Dieu dans le Christ qui 
nous appelle, nous fait d’aimer comme il aime (58). 

Le rôle de l’intelligence dans l’acte de foi, pour saint Ignace, n’est 
pas de réfléchir abstraitement sur l’appel du Christ pour reconnaître 
sa vérité, ni non plus de réfléchir concrètement sur les aspirations 
d’une sensibilité pour découvrir la cause qui seule pourra les satisfaire, 
mais de réfléchir réellement, existentiellement sur ma situation 
d'homme généreux-en face de l’appel du Christ. Il ne faut pas que je 
me sois mis de moi-même ou que quelqu'un m'’ait mis en situation 
. d’avoir à répondre à l’appel du Christ. L’initiative est à Dieu seul. 
C’est pourquoi saint Ignace est si respectueux des étapes dans le 
progrès spirituel et si dépendant de la conduite divine. Toute l’anno- 
tation dix-huitième est à relire; citons-en la fin : « De même, si le 
«directeur voit que le retraitant est un sujet médiocrement doué 
«et de petite capacité naturelle et qu’il n’est pas apte à tirer grand 
«profit, on lui proposera de préférence quelques exercices faciles, 
« jusqu’à ce qu’il fasse sa confession ; ensuite on lui expliquera quelques 
«sujets d'examen de conscience et une pratique de la confession plus 
«fréquente qu'auparavant pour qu’il se maintienne au point où il 
«sera arrivé. Il ne faudra pas l’engager dans les questions d’élection, 


(58) VoirS. Lyonxer, «Liberté du chrétien et loi de l'Esprit selon saint Paul», 
dans Christus, n° 4, p.6ets. 
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«ni dans aucun des autres exercices qui suivent la Première Semaine, 
«surtout s’il y avait d’autres retraitants capables de plus grands 
«progrès, lorsque le temps manque pour tout faire» (59). A première 
yue, l’on peut être choqué que saint Ignace semble mesurer l’aide 
spirituelle à donner à la « capacité naturelle » du retraitant et au temps 
dont soi-même l’on dispose ; il semble prendre son parti de la médiocrité 
de certains et de l’impossibilité de trouver assez de temps pour 
s’occuper également de tous. Il sait que la capacité naturelle — qui 
d’ailleurs peut se développer, — et les circonstances — qui d’ailleurs 
peuvent changer, — sont des manifestations, des signes de la volonté 
actuelle, de l’intention actuelle de Dieu sur nous. Aussi a-t-il choisi de 
dépendre humblement — non par sagesse de raison, mais par sagesse 
de foi, — de ces signes, pour être sûr d’apporter à chacun l’aide dont 
il a besoin, sans jamais devancer pour lui l’heure de la grâce, ni lui 
faire brûler les étapes (60). 

Il est certain que saint Ignace réservait au petit nombre la totalité 
des Exercices ; il ne voulait que l’on propose à tous indistinctement la 
méditation du Règne et les exercices suivants. « Ainsi, dit-il, à qui 
désire simplement s’instruire et satisfaire son âme ‘dans une certaine 
mesure, on pourra proposer lexamen particulier, l'examen général 
avec une méthode pour méditer le matin pendant une demi-heure 
sur les commandements, les péchés capitaux, etc...» (61). Il y a des 
âmes généreuses, en effet, qui se contentent — sans qu’on puisse 
d’ailleurs préjuger de l’avenir, — d’un dévouement limité ou même 
d’un dévouement apparemment total mais à une cause limitée parti- 
culière, et dans ce dernier cas elles se trouvent dans l’attitude de qui 
répond à l’appel du roi temporel; si cette disposition est un peu 
profonde en elles, si elles y sont comme installées, elles ne sont pas 
capables — pour le moment — d’entendre l’appel du Roi éternel 
et il serait imprudent de le leur faire entendre personnellement (62). 
N'est-ce pas le sens de l’axiome évangélique : «Multi sunt vocati, 


(59) N° 18. Il ne faudra donc pas proposer à ce retraitant la méditation du 
Règne. 

(60) N'est-ce pas la méthode même du Christ, lorsqu'il appelle ses premiers 
disciples, ceux qui seront ses apôtres. On peut remarquer dans le chapitre premier 
de l’évangile de saint Jean que c’est Jean-Baptiste qui donne à Jésus, Jean et 
André, que c’est André qui lui amène son frère Simon, que Philippe est compa- 
triote et sans doute ami de Simon et d'André, que c’est Philippe qui invite Na- 
thanaël. 

(61) Annotation 18e, n° 18. 

(62) Entre la première et la deuxième partie de la méditation, il n’y a donc pas 
continuité, Si la première partie prépare à la seconde, elle n’y fait pas passer. Il y 
a un progrès de l’une à l’autre que la première à elle seule n’explique pas (cf. 
supra, p. 7-8). Le comprendre, c’est avoir compris le respect que saint Ignace 
avait de l’initiative et de l’action divines dans les Âmes. Il n’y a pas plus de mé- 
thode pour progresser dans la foi que pour y accéder ; la méthode — et encore 
faut-il qu’elle soit inspirée par Dieu, — ne sert qu’à préparer l’âme à recevoir le 
don de Dieu. 
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pauci vero electi» (63), que l’on pourrait traduire : «La masse est 
appelée, l'élite est peu nombreuse », ce qui ne préjuge en rien de l’avenir 
des âmes encore relativement médiocres, ce qui, à plus forte raison, 
ne préjuge en rien du sort éternel de personne. De toute évidence, 
saint Ignace distingue deux catégories d’âmes, celles qui ne peuvent 
encore vivre que d’une foi enfantine et celles qui peuvent accéder 
à une foi adulte. N'est-ce pas la distinction que faisait saint Paul 
entre les chrétiens « charnels » et les chrétiens « spirituels » (64) et que 
saint Augustin établissait entre les « credentes» et les «intelligentes » 
ou «viri spiritales » ? (65). La méditation du Règne et toute la suite 
des Exercices sont une pédagogie de la foi adulte, inséparable d’un 
engagement apostolique total et universel. 

L'engagement auquel saint Ignace invite son retraitant dans le 
second point de la deuxième partie est un engagement moins à la 
personne du Christ qu’à la tâche proposée par le Christ : «considérer 
que tous ceux qui auront jugement et raison s’offriront eux-mêmes 
tout entiers au travail» (66). Certes, tâche et personne ne peuvent 
être séparées, — le troisième point nous le fera comprendre, — mais 
une saine pédagogie spirituelle oblige à distinguer des étapes, où un 
aspect n’exclut jamais l’autre, ne prescinde jamais de l’autre, mais 
simplement prédomine sur l’autre, apparaît au premier plan alors que 
l’autre reste au second plan. Nous rejoignons la remarque que nous 
faisions plus haut à propos du premier point de la première partie : 
c’est la tâche proposée qui est au premier plan, c’est à travers la tâche 
que se révèle la personne du Christ (67). Au point où nous en sommes, 
centrer l’attention sur la personne du Christ serait risquer de maintenir 
l’âme dans la foi enfantine, de donner trop d’importance aux éléments 
sentimentaux même les plus généreux, de laisser prédominer l’atta- 
chement de sensibilité sur l’attachement de foi, de confondre l’adhésion 
que l’on ne doit donner qu’au Christ avec l’adhésion qu’on peut 
donner à un homme qui n’est qu’homme, bref d’en rester à l’homme 
Jésus sans atteindre le Christ-Dieu. Jésus lui-même ne répliquait-il 
pas à ce généreux qu'était le jeune homme riche, qui s’était précipité 
à ses genoux en lui disant : « Maître bon, que dois-je faire pour avoir 
en partage la vie éternelle ?» — «Pourquoi m’appelles-tu bon ? Il 


(63) Matthieu, 20, 16 ; 22, 14. 
(64) I Corinthiens, 3, 1-4. 

-(65) Cf. De fide et symbolo, I, 1, (P.L. XL, col. 181) et les nombreux passages 
où Saint-Augustin oppose et met en rapport « credere » et «intelligere », «fides » 
et «intellectus », « auctoritas » et «ratio ». Voir J.- M. le BLonp, Les conversions 
de Saint-Augustin, Aubier, Collection Théologie, p. 108-114. — Cf. Œuvres de 
Saint-A gustin, première série : Opuscules, VIII, La Foi chrétienne, par J. PEGON 
(Desclée, de Brouwer et Cie, 1951) Notes 10 et 12, p. 494 et p. 500. 

(66) C’est ce que n’a pas compris la « versio vulgata » qui remplace le « travail » 
par le « service du Christ ». Voir son texte supra, note 51. 

(67) Voir supra, p. 5-6 ; p. 8-7. 
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n’y a de bon que Dieu seul » (68). Il ne suffit pas que l’objet vers lequel 
se porte l’élan de l’homme soit bon ; il faut encore, pour que cet élan 
atteigne la bonté de son objet, l’objet en tant que bon, que l’élan de 
l’homme soit subjectivement droit, donc redressé, pur, donc purifié, 
Pour que l’homme rencontre le Christ-Dieu, il faut que dans la foi il 
redresse et purifie son attachement plus ou moins spontané à l’homme 
Jésus en adhérant de toute son âme à l’œuvre même que lui propose 
l’homme Jésus ; mais cette œuvre, c’est l’amour des hommes pour les 
sauver, c’est le salut des hommes par l’amour ; ce qui fait comprendre 
en quel sens — pédagogique — la charité fraternelle doit être de prime 
abord proposée (69). 

Dans le commandement chrétien : « Comme je vous ai aimés, aimez- 
vous les uns les autres», sont inséparablement liées la cause et la 
personne : la cause, l’amour mutuel, et la personne, Jésus-Christ, 
seule source de l’amour. Il y a une immanence réciproque de la cause 
et de la personne : tout le mystère de l’unité du Christ et de l’Eglise, 
qui est son corps ; le Royaume de Dieu, — rassemblement dans l’Eglise 
à la gloire du Père de tous les hommes, — qui est la cause, c’est Jésus- 
Christ ; Jésus-Christ, — unité de tous les hommes qu’il unit en son 
corps qui est l'Eglise, — celui qui appelle à servir le Royaume de Dieu, 
est la cause même. Mais il n’en reste pas moins vrai que la proposition 
principale affirme la cause à servir : « Aimez-vous les uns les autres ». 
Seul le Christ peut proposer cette cause, parce qu’en dehors de lui: 
elle ne pourrait être ni comprise ni servie, nous allons le voir en 
suivant saint Ignace jusqu’au terme de sa méditation du Règne. 
C’est donc bien parce qu’on croit en Jésus-Christ qu’on se donne 
tout entier au service de la cause (70) ; mais, dans la prise de conscience 
de toute la richesse de la foi, dans le progrès de la foi enfant à la foi 
adulte, la première étape consiste à découvrir de façon réfléchie la 
cause à servir, comme la seconde étape consistera à découvrir de 
façon réfléchie la manière unique de Jésus-Christ, qui nous la propose, 
lui, le premier et, en un sens, le seul serviteur de cette cause. 


*# 
PRE 


Tout s’éclaire et se précise, quand nous abordons le troisième point 
de la deuxième partie, qui n’a pas d’équivalent, rappelons-le, dans la 
première partie. « Ceux qui voudront davantage aimer et se signaler 
en tout service de leur Roi et Seigneur universel...» (71). La personne 


(68) Marc, 10, 17-18. Voir notre article sur l’« Education spirituelle de la 
sensibilité », dans Christus, n° 4, p. 77-88. 

(69), Cf! 1Jean;2,75 3,11 :34;7,8, 12; AT Jean, 5. 

(70) N° 97. La «versio vulgata », ayant déjà mis la personne du Christ au 
perinier plan (cf. notes 51 et 66), se contente de dire ici : «… ii qui se obsequifs 
illius prorsus duxerint mancipandos..» 

(AL) IG Tea, 3723! 
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du Christ reparaît maintenant au premier plan. Saint Ignace sait qu’il 
n’y a point de foi authentique sans un attachement personnel à 
Jésus-Christ, et il sait aussi que dans cet attachement, cette adhésion 
de foi, puisqu'il est celui d’un homme à un homme, la sensibilité a et 
doit avoir une part. Aussi après avoir purifié la sensibilité et l’atta- 
chement qu’elle suscite par la contemplation de la tâche proposée 
par le Christ et l’offrande totale à cette tâche, laisse-t-il cette sensi- 
bilité, — maintenant servante de la foi, parce qu’elle est désormais 
inspirée et contrôlée par elle, — jouer son rôle, La générosité profonde 
de l’homme ne sera plus initiative plus ou moins aveugle, plus ou moins 
désordonnée, mais docilité lucide et ferme à l’invite de la foi. 

Le retraitant d’Ignace s’est offert lui-même tout entier à la tâche. 
Il faut aller plus loin, il faut dépasser le don total : « Ceux qui voudront 
davantage aimer et se signaler en tout service de leur Roi et Seigneur 
universel, non seulement s’offriront eux-mêmes au travail, mais 
encore...» (72), Paradoxe ? Peut-on aller au-delà du don total ? Que 
propose saint Ignace ? 

«..Agissant contre leur propre sensualité et contre leur amour 
«charnel et mondaiïn, ils feront des offres de plus de prix et de plus 
«d’importance, disant : Eternel Seigneur de toutes choses, je fais mon 
«offrande avec votre bienveillance et secours, devant votre infinie 
«Bonté, et devant votre glorieuse Mère et tous les saints et saintes 
«de la cour céleste : je veux et désire, et c’est ma détermination 
« délibérée, pourvu que ce soit votre plus grand service et louange, 
«vous imiter en supportant toutes injures, tout opprobre et toute 
«pauvreté, de fait aussi bien que de cœur, si votre très sainte Majesté 
«veut bien me choisir pour une telle vie et état et m’y admettre » (73). 

Avant d’étudier le détail de ce texte, marquons-en le dessein 
essentiel. 

Offerts, consacrés tout entiers à la tâche, à laquelle Jésus-Christ 
nous appelle, nous fixons notre regard sur Jésus-Christ, le grand 
responsable de la tâche, celui qui le premier s’y est consacré et qui 
lui-même nous a appelés à nous y consacrer à notre tour. Comment 
a-t-il servi la cause qu’il nous propose de servir avec lui ? De quelle 
manière s’est-il acquitté de la tâche ? «En supportant toutes injures, 
tout opprobre et toute pauvreté de fait aussi bien que de cœur ». 
La manière du Christ, c’est l'humilité et la pauvreté, dans les humi- 
liations et les privations aboutissant à la croix du Calvaire. Saint 
Ignace ne nomme pas ici la croix, mais il l’a certainement présente à 
sa pensée comme le prouve le troisième point de la contemplation 


(72) No 97. La « versio vulgata », n’ayant pas compris la vraie nature du pas- 
sage du second point au troisième point, dit : «… non seipsos tantum ad labo- 
rum tolerantiam.. » N’ayant pas compris ce qu’est l’au delà du don total, elle 
réduit celui-ci à n’être plus que le support, l'acceptation des peines. 

(73) Nos 97-98. 
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de la Nativité : « Regarder et considérer ce qu’ils [Joseph et Marie] 
font, par exemple, cheminer, peiner, pour que le Seigneur naisse dans 
l'extrême pauvreté, et, après tant de peines, après la faim, après la 
soif, après la chaleur et le froid, après les injures et les affronts, pour 
mourir en croix ; et cela pour moi » (74). A la croix il pense sans doute, 
dans la méditation de Deux étendards, il parle de l’étendard de Jésus- 
Christ (75). Nourri comme il l’était de l’Zmitation de Jésus-Christ, 
dont il conseille de lire quelques passages au cours des Æxercices, 
précisément à partir de la méditation du Règne (76), il est impossible 
qu’il n’ait pas songé aux chapitres 11° et 12e du livre second : « Du 
petit nombre de ceux qui aiment la croix de Jésus», « De la route 
royale de la sainte croix». En tous cas, le mot de l’Zmitation : « Toute 
la vie du Christ a été croix et martyre», définit bien le Christ que 
saint Ignace a sous les yeux et met sous les yeux de son retraitant, 
quand il lui propose l’offrande qui termine la méditation du Règne : 
c’est le Christ marchant au Calvaire depuis le premier jour, c’est le 
Christ crucifié. Et c’est ce Christ crucifié auquel il s’agit de ressembler, 
dont il s’agit d’adopter la manière : «Je veux et désire, et c’est ma 
détermination délibérée... vous imiter en supportant toutes injures, 
tout opprobre et toute pauvreté, de fait aussi bien que de cœur » (77). 

Mais cette imitation n’est pas d’abord inspirée par la compassion 
ou par la volonté si légitime et si normale de partager la vie de celui 
que l’on aime. Nous courrions encore le risque de faire au sentiment 
une place prépondérante, de réagir trop humainement, de ne pas nous 
laisser guider par la pure foi. D'ailleurs, si nous fixons les yeux sur 
le Christ crucifié, c’est parce que c’est lui qui nous a appelés à la tâche ; 
si nous voulons adopter. sa manière, c’est parce que nous pensons à la 
tâche à accomplir ; c’est donc pour assurer le salut universel des hommes 
que nous voulons suivre le Christ humble et pauvre. C’est l’appel 
même du Christ, auquel nous voulons répondre, qui nous attache 
désormais à sa personne, comme il nous avait d’abord attachés à la 
tâche. Si tout à l’heure, dans le second point, l’accent était mis sur 
l’objet même du commandement du Christ : « Aimez-vous les uns les 
autres», maintenant, sans que cet objet s’estompe si peu que ce soit, 
l’accent est mis sur la manière : « Comme je vous ai aimés... ». Le Christ 
apparaît alors vraiment transcendant : il est au-delà de tous les 
hommes, qu’à son appel nous aimons, car il est au principe de notre 
amour pour eux; c’est lui, lui seul, qui nous apprend à les aimer. 
Nous avons vraiment, réellement rencontré, reconnu le Christ-Dieu. 


(74) N° 116. 

(75) Nos 137, 147. 

(76) N° 100. 

(77) Sur la place de la croix dans la spiritualité ignatienne, révélée par la 
célèbre vision de la Storta, voir D. MozLaT, Le Christ et saint Ignace, et H. RAH- 
NER, La vision de la Storta, dans Christus n° 1,p. 34-37 et p. 59-60, 63-64. 
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La foi adulte commence, quand l’homme, le chrétien, jusque-là 
enfant, «charnel», «simple croyant», reconnaît le lien intrinsèque 
qui lie le salut universel et la croix du Calvaire, quand il est résolu 
à ne servir l’œuvre du Christ qu’à la manière du Christ, cette manière 
que le Christ lui-même définissait dans le sermon sur la montagne, 
Spécialement dans les Béatitudes. Ce lien intrinsèque, il l’a reconnu 
sans encore se l’expliquer; cela viendra plus tard (78). Mais dès 
maintenant la certitude de sa foi est absolue. L’appel du Christ lui 
a révélé simultanément et la splendeur de la tâche — il n’en est pas 
de plus belle ni de plus haute, c’est la plus humaine des tâches, — le 
salut universel, et la confiance totale, sans réserve, qui lui est faite. Si 
celui qui lui adresse cet appel a adopté une certaine manière d’accom- 
plir cette tâche, c’est qu’il n’en est pas d’autre, c’est que toute autre 
est illusoire et inefficace, c’est que cette manière est la seule. Et sa 
confiance, en adoptant lui-même cette manière, en s’offrant à son tour 
aux humiliations et à la pauvreté, est la seule réponse possible à la 
confiance qui lui est faite. C’est dans cette réponse, que le Christ 
lui-même a suscitée par son appel, la.réponse de la foi adulte, que le 
Christ se révèle, se révèle le Christ-Dieu (79). 


(78) Ce sera, pour une part au moins, le fruit de la méditation de Deux éten- 
dards. 

(79) Nous avons déjà signalé les incompréhensions de la « versio vulgata » par 
rapport à l’autographe espagnol d’Ignace (voir notes 31, 49, 51, 66, 70, 72). 
Voici le troisième point de la deuxième partie d’après la «versio vulgata » : 
« Tertio judicandum erit, quod ii qui se obsequiisillius prorsus duxerint mancipan- 
« dos, non seipsos tantum ad laborum tolerantiam, verum etiam majora et prae- 
«clariora quaedam munera oblaturi sunt, expugnata carnis, sensuum amorisque 
«proprii et mundani rebellione ; unde respondebit quisque in hunc fere modum : 
« En, o Rex supreme ac Domine universorum, tua ego, licet indignissimus, fretus 
«tamen gratia et ope, me tibi penitus offero meaque omnia tuae subjicio volun- 
« tati; attestans coraminfinita Bonitate tua, necnon in conspectu gloriosae Virginis 
« Matris tuae totiusque curiae caelesti, hunc esse animum meum, hoc desiderium, 
«hoc certissimum decretum : ut, dummodo in majorem laudis tuae et obsequii mei 
« proventum cedat, quam possim proxime te sequar, et imiter in ferendis injuriis 
«et adversis omnibus, cum vera tum spiritus, tum etiam rerum paupertate ; si 
«(inquam) sanctissimae tuae Majestati pldceat ad tale me vitae institutum eligere 
« atque recipere ». Les perspectives de ce texte sont notablement différentes de 
celles de l’autographe espagnol. Elles sont d’abord bien moins réelles et bien 
moins vigoureuses : là où, pour présenter l’offrande, l’autographe a une seule 
phrase, « ceux qui. non seulement... mais encore... », la « versio vulgata » a deux 
propositions de tournure bien abstraite, « judicandum erit quod... non tantum... 
verum etiam... ; unde respondebit quisque in hunc fere modum... » Dans l’auto- 
graphe, toute la force de l’affirmation porte sur « feront des offres de plus de prix 
et de plus d'importance », et l’offrande suit immédiatement. La « versio vulgata », 
en plaçant la proposition participiale «expugnata carnis.. rebellione » après 
«majora.. oblaturi sunt » et en introduisant l’idée de « carnis. rebellione », qui 
est étrangère au texte ignatien, ne souligne plus avec la même force le progrès à. 
réaliser et le lien entre l’effort à faire hic et nunc et l’offrande ; l’autogaphe dit : 
«agissant contre … ils feront des offres. » La « versio vulgata » reste prisonnière 
du point de vue objectif qui était celui du second point : s'offrir soi-même tout 
entier au travail ; aussi est-elle obligée de réduire l’offrande totale de soi au sup- 
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Si le dessein essentiel de l’offrande proposée par saint Ignace est net, 
il faut essayer d’en préciser la portée exacte. 

La foi est nécessairement une abnégation. L'homme doit renoncer 
à faire une œuvre humaine, il faut qu’il consente à faire l’œuvre 
divine, la plus humaine, la seule vraiment humaine. Cette première 
abnégation est inséparable de l’offrande totale de soi à la tâche pro- 
posée par le Christ : c’est vouloir et vouloir uniquement ce que Dieu 
veut. Mais l’homme doit encore renoncer à faire de façon humaine 


\ 


l’œuvre divine; il faut qu’il consente à faire divinement l’œuvre 
divine. C’est ce que doit assurer l’offrande qui conclut le troisième 
point, la décision de suivre le Christ humble et pauvre : vouloir ce 
que Dieu veut comme Dieu le veut. 

La caractéristique de l’œuvre divine dans sa manière, c’est le rôle 
qu'y tient l’échec. L'œuvre humaine qui n’est qu’humaine tend au 
succès et l’échec en est la négation ; la valeur d’une action humaine 
se juge humainement d’après son résultat ; c’est ce qui explique que 
le critère universellement adopté par les hommes, tant qu’ils n’ont - 
pas entendu — explicitement ou implicitement — l’appel du Christ, 
est l’efficacité. L’œuvre divine, au contraire, semble ne se préoccuper 
ni du succès ni de l’échec ; c’est que pour elle il y a un au-delà du succès 
et de l’échec ; le succès constatable ne la satisfait pas, l’échec constaté 
le plus total ne la décourage pas. L’œuvre divine est toujours pour 
l’homme qui y collabore un appel à la foi par delà toute constatation ; 


port des peines, «ad laborum tolerantiam », pour inviter à offrir «majora et 
praeclariora quaedam munera », alors que l’autographe dit : «ils feront des offres 
(haran oblaciones) de plus de prix et de plus d'importance ». Toujours prisonnière 
de ce point de vue objectif, la « versio vulgata » remplace le simple «je fais mon 
offrande » (yo hajo mi oblaciôn) de l’autographe par le redondant «me tibi 
penitus offero meaque omnia tuae subjicio voluntati ». On ne voit vraiment pas 
une différence de point de vue entre le second et le troisième point. Ce qui dans 
l’autographe est l’essentiel de l’offrande, « je veux et désire. » devient une simple 
apposition à l’offrande totale de soi : «attestans.. hunc esse animum, hoc desi- 
derium... » Dans le texte espagnol « que vo quiero y deseo.…. » est une complétive 
qui développe les mots « yo hajo mi oblaciôn ». L'on peut enfin remarquer que le 
ton de la « versio vulgata », quelque peu sentimental et forcé, contraste avec la 
simplicité ferme et la sobriété de l’autographe : la «versio vulgata » ajoute 
«licet indignissimus », dit « me tibi penitus offero meaque omnia tuae subjicio 
voluntati » au lieu de «je fais mon offrande », transforme le «pourvu que ce 
soit votre plus grand service et louange » en « dummodo in majorem laudis 
tuae et obsequii mei proventum cedat », ne se contente pas du simple «vous 
imiter », qu’elle fait précéder de « quam possim proxime te sequar ». Déjà elle 
avait modifié dans le même sens le second point, où elle a remplacé « le travail » 
par « Christi servitio », où elle a ajouté l’adverbe « cupidissime », où elle a redoublé 
le verbe, «offerat et addicat ». Le Père Roothaan avait donc quelque raison 
de noter dans son commentaire à propos du troisième point : « Hic, velim, 
singula verba diligenter ponderentur, ut sensus S [ancti] P [atris] N [ostri], 
qui in vulgata versione minus clare elucet, ex autographo plenius intelligatur », 
bien que lui-même ne nous semble pas avoir saisi la vraie différence entre 


le second et le troisième point, ni la portée exacte de l’offrande dans la pédagogie 
de cette méditation du Règne. 
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la vraie portée de l’œuvre divine n’est connue que dans l’espérance. 
A vues humaines, à vues raisonnables, le Christ a échoué, puisqu'il 
est mort rejeté par son peuple, sans avoir été reconnu comme le Messie. 
Ce n’est que dans la foi qu’est connue sa résurrection et ce n’est que 
par l'espérance que le chrétien participe dans l'Eglise à sa vie de 
ressuscité. 

Jésus-Christ n’a ni voulu ni recherché l’échec et il ne demande pas 
à son disciple de le vouloir ou de le rechercher, Mais, étant donnée la 
propension congénitale de l’homme à juger de la valeur par le succès, 
sur le résultat, c’est dans l’échec que se vérifie l’authenticité de la foi 
et de l’espérance, ce n’est que par l’échec envisagé, prévu, accepté, 
consenti librement que l’on accède à la foi et à l’espérance adultes. 
Le Christ, s’il voulait sauver l’homme fasciné par le succès, s’il voulait 
lui révéler l’amour, qui est à la fois l’essentiel de la tâche et la seule 
manière de l’accomplir, se devait de choisir la voie qu’il a choisie, 
celle qui mène à la croix du Calvaire (80). Si saint Ignace ne parle pas 
explicitement de la croix c’est que pour lui, comme pour le Christ 
lui-même, ce n’est pas la mort du Christ sur la croix qui, dans sa maté- 
rialité, comme pur événement, est source du salut; elle pourrait 
n’être qu’un accident, Ce qui fait sa valeur, c’est ce qu’elle révèle, 
c’est ce dont elle est le signe, l’amour même du Christ pour les hommes, 
en même temps que son obéissance au Père ; il fallait donc que toute 
la vie du Christ s’orientât vers la croix, fût une affirmation par avance 
qu’elle n’était pas un accident : seule l’attitude constante d’humilité 
et de pauvreté du Christ révèle le vrai sens de la croix, seule elle 
introduit peu à peu ses disciples à l’intelligence du mystère de la 
croix. La croix est un mystère de foi, que révèle seul le Christ humble 
et pauvre, L’on comprend que pour dire «oui» au Christ crucifié, 
un «oui» qui engage, il faille suivre le Christ humble et pauvre, dire 
un «oui» personnel à l’humiliation et à la pauvreté même de fait. 
sans lesquelles il n’y a pas d’humilité ni de pauvreté de cœur. Mais 
l’on comprend aussi qu’il faille pour dire ce «oui», « agir, comme 
dit saint Ignace, contre sa propre sensualité et contre son amour 
charnel et mondain ». 

« Agendo contra», «agir contre» : bien souvent on a fait de cette 
formule la clef de la spiritualité ignatienne. Si l’on veut signifier par 
là un parti pris de contrarier la nature dans tous ses élans, une volonté 


(80) Des formules comme «Le Christ aurait pu nous sauver par une parole, 
par un geste, par une goutte de son sang », si elles signifient quelque chose de 
juste, la valeur infinie de tout acte du Christ, faussent pourtant les perspectives. 
La profondeur du mal dans le cœur de l’homme exigeait pour sa guérison la 
rédemption telle qu’elle s’est faite. La manière dont le Christ lui-même a prédit 
sa passion et sa résurrection et en a parlé une fois ressuscité, le montre bien 
(cf. Marc, 8, 31-32 ; 9, 30-32 ; 10, 32-34; Luc, 24, 6-8, 25-26, 44-46. Cf. I Corin- 
thiens, 1, 21-29 ; Jean, 12, 20-33). Laisser supposer que le salut de l’homme aurait 
pu se faire à moindres frais, c’est faire Dieu cruel et Jésus-Christ cabotin. 
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arrêtée de la mâter et de la brimer sans cesse, un programme défini 
qui fixe d’avance nos choix concrets, nos décisions pratiques, c’est, 
pensons-nous, un contre-sens ; ce pourrait être du stoïcisme ou du 
pélagianisme, ce n’est sûrement pas du christianisme. Mais, si l’on 
veut signifier par là qu’il n’y a pas de foi vivante sans l’abnégation 
constante de soi, qu’on ne peut suivre le Christ sans s’arracher perpé- 
tuellement à la tentation de l'efficacité, à la fascination du résultat 
constatable, à la hantise du succès, alors, oui, c’est bien la pensée 
d’Ignace, car c’est d’abord la pensée du Christ, la loi de son Evangile. 
L'homme, égoïste de naissance, ne répond à l’appel du Christ, qui 
l'invite à aimer, qu’en reniant son égoïsme ; pour aimer, il faut mourir 
à soi-même ; l'amour vrai, en un sens, n’est jamais naturel à l’homme. 
Il y a une suffisance congénitale de l’homme — que manifeste son 
âpre désir du succès, — à laquelle sa réponse — jamais parfaite 
— à l’appel du Christ doit sans cesse l’arracher. Si le mot de saint 
Ignace «agendo contra» dans ce troisième point de la méditation du 
Règne marque l’effort à faire hic et nunc, en ce moment des Exercices, 
pour s’offrir à l’humiliation et à la pauvreté, il définit pourtant aussi 
une attitude essentielle de la vie chrétienne, une attitude qui doit 
devenir peu à peu constante : l’abnégation fait partie de la structure 
interne de l’attitude de foi. , 

Il serait intéressant de préciser exactement ce que saint Ignace 
entend par «la propre sensualité », par « l’amour charnel et mondaïin » ; 
de se demander pourquoi dans limitation du Christ il a noté spécia- 
lement «le support des injures, des opprobres, de la pauvreté de fait 
aussi bien que de cœur» (81), notation que l’on retrouve dans le 
colloque de Deux étendards (82) et dans le froisième mode d’humilité, 
où il ajoute le désir de « passer pour un homme de rien et un fou pour 
le Christ qui le premier a passé pour tel» (83). C’est la méditation 


(81) On peut remarquer qu’il s’agit de la première et de la dernière béatitude : 
« Heureux les pauvres en esprit, car le Royaume des Cieux est à eux » et « Heu- 
reux ceux qui sont persécutés pour la justice, car le Royaume des Cieux est à. 
eux. Heureux serez-vous quand on vous outragera, qu’on vous persécutera 
et qu’on dira faussement contre vous toute sorte de mal à cause de moi. Soyez 
dans la joie et l’allégresse, car votre récompense sera grande dans les cieux : 
c’est ainsi en effet qu’on a persécuté les prophètes qui vous ont précédés » : 
(Matthieu, 5, 3, 10-12; cf. Luc, 6, 20, 22, 23, 24, 26). On peut remarquer que 
dans le centuple promis à ceux qui ont tout quitté il y a les persécutions (Marc, 
10, 29-30). Il faut se rappeler que le pauvre au sens biblique est souvent aussi 
victime des puissants ; il y a un lien entre la pauvreté et la persécution. Sans 
doute faut-il voir dans «la propre sensualité » ce qui s’oppose à la béatitude 
de la pauvreté et dans « l’amour charnel et mondain » ce qui s’oppose à la béati- 
tude de la persécution. Nous avons ainsi en face des deux premiers degrés de la 
tactique du Christ (pauvreté et opprobre ou mépris), les deux premiers degrés 
de la tactique de Satan (désir des richesses et vain honneur mondain), tels 
que saint Ignace les définira dans la méditation de Deux étendards (N° 142 
et 146). ù 

(82) N° 147. 

(83) N° 167. 
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de Deux étendards qui éclairera ces points ; l'étude attentive des écrits 
d’Ignace comme de sa vie enrichirait aussi notre intelligence de l’of- 
frande qu’il propose en conclusion de la méditation du Règne. Mais ces 
précisions ne sont pas nécessaires à notre propos, qui ne vise qu’à défi- 
nir la pédagogie de la foi qui inspire cette méditation d’ouverture de 
la Seconde Semaine des Exercices. 

Plus important, nous semble-t-il, est de remarquer l'attitude de 
saint Ignace à l’égard de la sensibilité, qu’il met en œuvre, en toute 
cette méditation du Règne, au service de la foi et sous le contrôle 
constant de la foi. 

Si la sensibilité, une sensibilité généreuse, est, comme en témoigne 
la vie de tous les saints, de tous les vrais apôtres du Christ, extré- 
mement précieuse pour attacher au Christ crucifié, il faut reconnaître 
qu’elle présente aussi des dangers, tant qu’elle n’a pas été parfaitement 
purifiée par la foi. Nous avons noté à chaque étape de la méditation 
comment saint Ignace, en spirituel averti, prévient ces dangers. Il 
nous reste à souligner les précautions qu’il prend en cette dernière 
étape pour éviter qu’elle retombe sur elle-même et ne se prête pas 
au suprême dépassement, qui, bien loin de l’anéantir, la sauvera 
définitivement. 

L’on sait assez que l’imitation généreuse du Christ crucifié peut 
amener à des excès, des outrances, des imprudences, des extrava- 
gances, qui n’ont rien à voir avec la vraie fidélité au Christ crucifié. 
I1 y a une folie qui se réclame de la croix, mais qui n’est pas la vraie 
folie de la croix, qui n’est, qui risque de n’être que de l’illuminisme, 

Saint Ignace, respectueux d’abord de l'initiative divine, de la grâce 
qui seule doit tout inspirer, respectueux du souverain domaine du 
Christ-Dieu, auteur de l’appel, invoqué comme «éternel Seigneur de 
toutes choses», propose une offrande et non pas une résolution qui 
à l’avance déterminerait des actes précis. Il multiplie les réserves, 
qui ne limitent en rien l’amplitude de l’offrande, mais qui l’empêchent 
de devenir initiative de l’homme. « Je fais mon offrande avec votre 
bienveillance et secours » : prévenu par la grâce, le retraitant répond 
à un appel du Christ, « Pourvu que ce soit votre plus grand service 
et louange » : l’amour personnel de Jésus ne fait pas oublier la tâche 
à accomplir, qui seule donne un sens, pour le chrétien fidèle comme 
pour le Christ lui-même, au choix de l'humilité et de la pauvreté. 
« Si votre très sainte Majesté veut bien me choisir pour une telle vie 
et état et m’y admettre» : l’avenir est entièrement remis à la volonté 
-de Dieu ; aucune humiliation précise, aucune forme déterminée de 
pauvreté n’est envisagée ou prévue. Le retraitant sait quel chemin 
a suivi le Christ et où il engage ses disciples ; s’il doit participer à 
l’humiliation et à la pauvreté du Christ, ce sera une grâce, à laquelle 
il ne se sent ni se sait aucun droit, qu’il veut recevoir comme un 
pur don de l’«infinie Bonté» de Jésus-Christ, en présence de qui il 
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se tient. Simplement, par fidélité à l’appel entendu, il se dispose à 
recevoir cette grâce, ce don, s’ils lui sont accordés. Si l’humiliation 
et la pauvreté se présentent, elles seront accueillies avec reconnais- 
sance et avec joie, parce qu’elles étaient humblement attendues. 
L’offrande du Règne est un acte de foi très pure et très haute, parce 
qu’elle est un renoncement à toute volonté propre, à toute initiative 
personnelle, dans le domaine même, dans le domaine surtout de la 
fidélité au Christ crucifié (84). 

L’on peut encore noter qu’à l’exemple du Christ il s’agira toujours, 
si Dieu appelle et admet le retraitant qui s'offre aujourd’hui, à cette 
imitation du Christ, de supporter, non de provoquer injures, opprobres 
et pauvreté. ; 


Mais toutes les réserves qui entourent l’offrande, pour qu’elle soit, 


non pas un élan de générosité, mais un acte de foi, une simple réponse 
à l’appel du Christ, ne lui enlèvent rien de sa précision, de sa fermeté, 
de son caractère irrévocable : « Je veux et désire, et c’est ma déter- 
mination délibérée...». Toutes les forces de l’homme sont engagées 
dans cet acte de foi : sensibilité, volonté, intelligence ; c’est un acte 
vraiment humain, réfléchi et libre, inspiré par la foi la plus pure. 

Il faut enfin remarquer en présence de quels témoins se fait l’of- 
frande : «devant votre infinie Bonté et devant votre glorieuse Mère 
«et tous les saints et saintes de la cour céleste » (85). Le rôle de cette 
présence au terme de cette pédagogie de la foi qu’est la méditation 
du Régne, s'explique fort bien, non seulement par un sentiment de 
piété fort naturel, mais aussi par une nécessité interne. Celui qui fait 
son offrande ne doit absolument pas avoir l’impression qu’il fait 
quelque chose d’extraordinaire, qu’il reçoit un privilège ; saint Ignace 
sait le danger qui menace les généreux : s’ils se laissent griser par 
l’enthousiasme de leur générosité, ils ont tendance à se singulariser, 
à envisager la vie spirituelle comme un exploit, à cultiver un peu pour 
lui-même l'effort héroïque, à rêver de renoncements sensationnels : 


(84) « Ma volonté n’est vraiment mienne qu’en cessant d’être mienne, et non 
pas simplement en ce sens que je doive vouloir un bien plus haut et plus large 
que moi, mais en ce sens qu’un autre doit me faire vouloir ; il ne faut pas seule- 
ment que le moi cesse d’être l’objet du vouloir, il faut que je me résigne à mon 
incapacité d'en être le suffisant sujet. Que dis-je, que je m’y résigne ? Il faut que 
je m'y complaise, que j’en exulte, que je triomphe de joie. Abnégation la plus 
profonde, amour le plus amoureux, car au delà de la joie ravissante de se donner, 
il y a celle de s’abandonner pour l’opération du don même. Dieu opérant dans 
la volonté, Dieu faisant vouloir, voilà, encore un coup, le mystère de grâce 
qu'Augustin, après l'avoir éprouvé en soi-même, devait crier aux autres, redire 
à l'Eglise en formules décisives aussi nettes que passionnées » (P. ROUSSELOT, 
La grâce d’après saint Jean et d'après saint Paul, dans Recherches de Science 
religieuse, 1928, p. 99-100). 

(85) Cette présence de toute la cour céleste ne se retrouve que dans la médi- 
tation de Trois paires d'hommes comme composition de lieu (n° 151) et dans 
à TE ee pour oblenir l'amour également comme composition de lieu 

n° ; 


0 
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ce qui va exactement en sens inverse de l’offrande à faire (86). Aussi 
saint [Ignace met-il son retraitant en face de la multitude des Saints, 
qui ont fidèlement suivi le Christ crucifié; suivre le Christ crucifié 
est la vocation de tout vrai chrétien, à laquelle il est impossible de 
répondre par ses propres forces et qui réclame une humble fidélité, 
dans la vie commune et ordinaire, à la grâce quotidienne, La présence 
de la Mère de Jésus si discrète et si humble et de tous les Saints est 
aussi un encouragement à s'engager totalement et loyalement : elle 
est le signe de ce que le Christ fait en ceux qui se fient à son amour 
et à sa confiance, 

Nous avons noté plus haut le caractère apostolique, missionnaire, 
contemplatif dans l’action, de la spiritualité ignatienne, telle qu’elle 
se dégage du premier point de la deuxième partie, Il nous est possible 
de préciser maintenant en quoi consiste l’union au Christ dans la vie 
de l’apôtre, ce qu’est exactement cette contemplation en pleine action. 
Elle est essentiellement conformité intérieure constante au Christ 
crucifié ; elle est participation habituelle aux dispositions intintes du 
Christ humilié et pauvre ; elle est, dans la consécration sans réserve 
à la tâche apostolique, le goût sans cesse renouvelé de l’esprit des 
Béatitudes ; elle est cette humilité et cette douceur de cœur avec les- 
quelles l’apôtre se dévoue au salut des hommes, comme Jésus-Christ, 
avec Jésus-Christ. Pour saint Ignace, l’union au Christ se réalise 
par l'identité d’attitude intérieure ; c’est dans l’abnégation totale et 
perpétuelle que l’apôtre s’unit au Christ; pour lui esprit de prière 
et abnégation sont pratiquement identiques. L’attitude d’Ignace est 
la même que celle de Paul : «Non, je n’ai rien voulu savoir parmi vous 
que Jésus-Christ et Jésus-Christ crucifié. Je me suis présenté à vous 


(86) « Saint Ignace n’a jamais pensé faire appel au tempérament guerrier, 
«au goût du panache, mais à ce qu’il y a de don de soi, de dévouement qui 
«accepte d’être obscur, incompris même aux yeux de ses compagnons, dans 
«l’entreprise qu’il propose en exemple. L’apologue du Règne pose donc un 
« problème difficile : il s’agit d’éveiller le désir de faire de grandes choses sans 
«éveiller celui de prendre de grands moyens, j'entends des moyens brillants, 
« puisque la conclusion du Règne sera l’amour de la pauvreté et de l’humiliation. 
« Or, étant donné ce que nous sommes, les deux désirs ont grande tendance 
«à s’éveiller en même temps. D’où l'erreur des prédicateurs qui croient que 
«c’est au moment du Règne qu’il faut donner leur maximum d’éloquence. Si 
«on échauffe l'imagination et la sensibilité, on gâte tout parce que même 
«lorsqu'on conclura à la nécessité de la pauvreté. et de l’humiliation, on fera 
«rêver le retraitant à des renoncements sensationnels et à des humiliations 
«théâtrales. Je voudrais une manière non pas sèche, mais sobre et dépouillée 
«quand on aborde cette méditation. Il ne s’agit pas d’exalter les activités de 
«surface, mais de faire remonter ce qui est au fond, d'amener jusqu’à l’affleu- 
«fement les sources profondes. Un manière de donner trop théâtrale ou trop 
«enflammée risque d’amener le résultat contraire. On confirmera une fois de 
« plus cette définition de la retraite par Mauriac dans L'enfant chargé de chaînes £ 
« Pendant trois jours, le prédicateur empêcha Jean-Louis de se recueillir » 
(Y. de Monrceuiz, Note inédite sur le Règne). 
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faible, craintif et tout tremblant (87). Pour l’apôtre du Christ, action 
et contemplation sont inséparables : c’est par la conformité au Christ 
humble et pauvre dans le service des autres que l’apôtre connaît d’une 
connaissance réelle, la connaissance de foi, le mystère du Christ, 
Fils du Père et tête de son corps qui est l'Eglise. Fénelon exprimaïit 
la même vérité spirituelle quand il disait : « qui n’est plus à soi est en 
Dieu tout au prochain». Cette expérience, celle même du Christ, c’est 
le fruit d’une foi adulte, la foi en Jésus-Christ Sauveur des hommes 
par mission du Père (88). 

Aussi l’action — pas n'importe quelle action, bien sûr, l’action 
apostolique, et toute action inspirée par la charité, l’authentique 
charité, est apostolique, — n’apparaît-elle plus comme un danger 
pour la vie intérieure; elle est, par l’abnégation qu’elle implique, 
l’aliment normal de cette vie intérieure, qui n’est autre que la charité 
divine sans cesse communiquée par Dieu dans le Christ. 

L’offrande à laquelle saint Ignace invite son retraitant se termine 
par les mots : «si votre très sainte Majesté veut me choisir pour une 
telle vie et état et m’y admettre». Le Père Doncœur traduit : «si votre 
très sainte Majesté veut bien m’appeler et m’admettre à cet état de 
vie», La «versio vulgata» traduit de même : «si (inquam) sanctis- 
simae tuae Majestati placeat ad tale me vitae institutum eligere 
atque recipere». Faut-il, avec ces deux traductions, voir dans les mots 
«vida y estado» du texte espagnol (89) la figure de style appelée 
hendiadys, où deux substantifs grammaticalement coordonnés sont 
logiquement subordonnés ? Il nous semble que ce n’est pas respecter 
toute la richesse de la pensée et de l’intention ignatiennes. Que saint 
Ignace ait en vue un engagement précis et définitif dans la vie apos- 
tolique, auquel tout au long de la Seconde Semaine jusqu’à l’élection, 
il prépare son retraitant, si telle est finalement la volonté de Dieu, 
cela nous paraît évident ; et c’est la portée certaine du mot «état» 
(estado, status, institutum). Mais le mot «vie» est, à notre avis, tout 
autre chose que le déterminatif banal du mot «état » (90). Ce mot « vie» 


(87) I Corinthiens, 2, 2-3. Cf. Ephésiens, 2, 1-11. 
- (88) «Je t’ai dit que ceux-là sont sortis. Mais quel est le signe qu’ils ont 
«quitté l’imperfection et qu’ils ont atteint la perfection ? Ouvre les yeux de 
«ton intelligence et regarde-les courir sur le pont de la doctrine du Christ 
«crucifié, qui fut votre règle, votre doctrine et votre voie. Aux yeux de leur 
«intelligence ils proposent le Christ crucifié, ils ne me proposent pas moi qui 
«suis le Père, ainsi que le font les imparfaits qui ne veulent pas souffrir. C’est 
«parce qu’en moi il n’est pas de souffrance qu’ils s’attachent à la délectation 
«qu'ils trouvent en moi. C’est ce qui me fait dire qu’ils me suivent, mais ce n’est 
€ pas moi qu’ils suivent : c’est le plaisir qu’ils trouvent en moi » (SAINTE CATHE- 
RINE DE SIENNE, Le Livre des dialogues, c. LXXV, p. 236, Editions du Seuil, 
Paris, 1953). 

(89) Le Père Roothaan traduit littéralement : «ad talem vitam et statum ». 

(90) Saint Ignace emploie le mot «estado » sans détermination au sens de 
«état de vie » : n° 135 (trois fois); cf. ns 40, 339 (joint à « ministerio »), 15 
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apparaissait déjà, et au premier plan, dans le titre de la méditation : 
«L’appel du roi temporel aide à contempler la vie du Roi éternel». 
Toute la méditation tend à révéler la « vie» de Jésus-Christ, c’est-à-dire 
sa consécration totale, par mission du Père, au salut des hommes, dans 
les humiliations et la pauvreté de fait ; cette « vie» du Christ, à laquelle 
le disciple aspire à participer, est obéissance filiale au Père, amour 
salvifique des hommes, humilité et pauvreté de cœur. La « Versio 
vulgata» a supprimé le mot «vie» dans le titre et substitué à l’ex- 
pression « contempler la vie du Roi éternel» l’expression « contempla- 
tion du règne de Jésus-Christ ». Le «règne» de Jésus-Christ est plutôt 
la manifestation de la «vie» du Roi éternel ; mais ce règne, s’il est la 
royauté de Jésus-Christ sur tout ce qui existe, est d’abord le règne 
intime de Jésus-Christ dans l’âme de ses disciples par son esprit qu’il 
leur communique. Saint Ignace ne néglige aucun des deux aspects, 
ni l’aspect intérieur, ni l’aspect plus extérieur. L'important pour lui 
dans l’offrande, c’est la participation à l’esprit de Jésus-Christ, à 
sa «vie»; mais il pense bien que cette participation, qui est, dans le 
chrétien adulte, la vie de la grâce épanouie, se traduira par un «état» 
de vie indissolublement apostolique et parfaite. 

Dans le troisième préambule de la méditation de Deux étendards, 
saint Ignace emploie le mot «vie» dans la même acception qu'ici : 
« Demander la connaissance des ruses du mauvais chef et le secours 
pour m’en garder ; ainsi que la connaissance de la vraie vie que montre 
le suprême et vrai chef, et la grâce pour l’imiter » (91). « La connais- 
sance de la vraie vie», c’est la connaissance de l’esprit de Jésus-Christ, 
qui est — toute la méditation de Deux étendards y est consacrée, 
— humilité par le moyen de la pauvreté et des humiliations ; mais 
cette connaissance est «réelle», cordiale, expérimentale, elle est 
connaissance de foi, elle est participation vitale à l’esprit de Jésus- 
Christ ; et «la grâce pour imiter le suprême et vrai chef», c’est la grâce 
de choisir un «état » de vie semblable à celui par lequel le Christ nous 
a révélé son esprit, «la vraie vie», un état apostolique et de perfection. 

Pour saint Ignace, l’imitation de Jésus-Christ n’est donc pas du 


(cestado o modo de vivir »). On trouve le mot avec un déterminatif : n° 344 
(vestado de casa », cestado de las personas »). On trouve enfin plusieurs fois 
les mots « vida » et «estado » associés : n° 135 («en que vida o estado », «en. 
quelquier estado o vida »), n° 189 (deux fois : «reformar la propria vida y estado », 
«poniendo su creaciôn, vida y estado... »), n° 343 (« se puede reformar en su vida 
y estado »)}. Dans l’expression «vida o estado », ou «estado 0 vida » les deux 
mots sont équivalents. Dans l’expression «vida y estado », le mot « vida » 
nous semble désigner une réalité plus intérieure : la conception de la vie, l'idéal, 
la vocation, l’esprit qui oriente une vie, et le mot «estado », une réalité plus 
extérieure : le genre de vie que l’on mène, la fonction, les occupations, l’état 
de vie, la profession. 

(91) N° 139. La « versio vulgata » abandonne ici encore le mot « vie »; elle 
traduit : «veri autem optimique Imperatoris Christi agnoscere mores ingenuos 


ac per gratiam imitari posse ». 
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moralisme ; elle est le signe que l’on participe à son esprit et le moyen 
d’y participer davantage (92). La vie du Christ, vie du chrétien, telle 
que l’entend saint Ignace, ne se comprend bien que si ce mot « vie » 
sous la plume d’Ignace a pour nous qui le lisons les résonnances évan- 
géliques, pauliniennes et johanniques. « La vie, pour moi, c’est le 
Christ » (93). « Je suis pour jamais crucifié avec le Christ : ce n’est plus 
moi qui vis, c’est le Christ qui vit en moi (94). Ces mots de Paul 
expriment au mieux le centre de perspective de la spiritualité igna- 
tienne. Mais, pour Ignace comme pour les apôtres, cette vie ne se 
découvre et ne s’épanouit que si l’on est compagnon de Jésus, dans 
la pauvreté et l’humiliation, au service de l'Evangile sans cesse annoncé 
aux hommes. La vie avec le Christ, la vie du Christ en nous, est pour 
Ignace, comme pour les douze, comme pour Paul, une vie missionnaire 
et crucifiée. 


Au terme de cette étude, la méditation du Règne nous apparaît 
comme une ‘merveilleuse utilisation de.la sensibilité au service de 
la foi. La sensibilité est utilisée, mais aussi purifiée, puisque, à chaque 
étape, elle est redressée et dépassée par l’exigence de la foi. Pédagogie 
de la foi à travers la sensibilité, mais aussi éducation de la sensibilité 
dans la lumière de la foi, telle est la portée originale de cette médi- 
tation des Exercices qui ouvre la Seconde Semaine et oriente par le 
dedans la contemplation des mystères évangéliques. Jointe à la médi- 
tation de Deux étendards — pédagogie de la foi à travers l’intelligence 
et éducation de l'intelligence dans la lumière de la foi, — et à celle 
de Trois paires d'hommes, — pédagogie de la foi à travers la volonté 
et éducation de la volonté dans la lumière de la foi, — la méditation 
du Règne nous achemine vers la découverte du troisième mode d’humi- 
lité, qui, en nous fournissant le critère chrétien, le motif évangélique 
de nos décisions, la conformité au Christ humble et pauvre, nous 
permettra, au temps des Exercices, de faire une élection selon la volonté 
de Dieu et, en tout temps, dans les choix quotidiens, de participer 
toujours davantage et mieux à l’esprit de Jésus-Christ, à sa vie intime 
de Fils de Dieu et de Sauveur des hommes. La croix du Christ, à 


(92) On retrouve la même conception des rapports entre l’extérieur et l’inté- 
rieur, la même conception « sacramentaire », oserions-nous dire, dans la 10e addi- 
tion : «...la pénitence... est intérieure ou extérieure. L’intérieure consiste à 
avoir de la douieur de ses péchés, avec la ferme résolution de re plus tomber 
dans ces mêmes fautes ni dans aucune autre. L’extérieure, fruit de la précédente, 
consiste à se punir des péchés commis » (n° 82). 

(93) Philippiens, 1, 21. 

(94) Galates, 2, 19-20; cf. 4, 19. Cf. les paroles du Christ dans l’évangile 
de Jean : « Celui qui croit [en moi] a la vie éternelle » (Jean, 6, 47). « De même 
que moi, envoyé par le Père qui est vivant, je vis par lui, ainsi celui qui me mange, 
vivra par moi» (1bid., 6, 57). 
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laquelle, à travers les mystères de la vie cachée et de la vie publique, 
saint Ignace nous fait tendre et nous attache par notre sensibilité, 
notre intelligence, notre volonté, qu’inspire, guide et purifie la foi, 
est tout ensemble l’expression achevée de notre foi et le salut de notre 
sensibilité, de notre intelligence et de notre volonté. Pour Ignace, 
comme pour toute la tradition chrétienne, la croix fructifie en joie : 
pour lui, le seul humanisme véritable, le seul salut authentique de 
l’homme, c’est l’abnégation évangélique, par laquelle nous participons 
à la vie du Christ, à l'Esprit de celui qui affirme : «C’est moi la résur- 
rection et la vie» (95). 


Jean CLÉMENCE, S. J. 


(95) Jean, 11, 25. 


Un théoricien de la Contemplation à la chartreuse parisienne de Vauvert 


PIERRE COUSTURIER dit SUTOR 
(c. 4480 - 18 juin 1537) 


Même au début du xvi® siècle qui vit tant de religieux et de reli- 
gieuses entraînés hors du cloître, l'Ordre des Chartreux n’eut pas 
besoin d’être réformé. C’est ce qu’énonçait par manière de dicton un 
auteur réputé d’alors (1) : 


Per tria : Silentium, Solitudo, Visitatio, 
Cartusia permanet in Vigore 


Certains couveñts comme celui de Cologne (2), devinrent ainsi les 
foyers les plus actifs de la Réformation catholique. 

«La Chartreuse de Cologne, écrit par exemple M. Dagens (3), 
n’est pas moins importante pour l’histoire religieuse que la Fraternité 
obscure où Thomas a Kempis a médité les livres de l’Imitation... Ce 
qui assure aux Chartreux de Cologne un rôle de premier plan dans la 
réforme catholique, c’est leur prodigieux labeur d’éditeurs et de 
traducteurs. Le travail patient de Surius et de ses frères a assuré 
la diffusion des grandes œuvres de Tauler, Suso, Harphius, tous les 
grands spirituels néerlandais ou allemands dont les livres écrits dans 
des dialectes sans rayonnement ne pouvaient conquérir le monde 
chrétien qu’en passant par l’intermédiaire du latin. C’est Cologne 
qui est le foyer où s’est allumée la spiritualité de l'Occident moderne... 


(1) «Trois choses, le silence, la solitude, la visite, conservent le Chartreux 
en sa vigueur » (MauBurNUS, Roselum, Paris 1510, Alphabetum 9, V). 

(2) Aux monographies classiques de Christel Scaneiper (Die Kôlner Kartau- 
se von threr Begrundung bis zum Ausgang des Mittelalters, Bonn, 1932) et 
‘ Joseph GREVEN (mort en 1934) : Die Kôlner Kartause und die Anfänge der 
Katholischen Reform in Deutschland, dans le Corpus Catholicorum, n° 6, Münster 
in Westfalen, 1935, il faut ajouter l’article d'Otto LE Sn 7 S J., Die 
Kôlner Kartause (dans Stimmen der Zeit, t. 94, 1918, 134-152) et la dissertation 
de Paul Horr sur Laurentius Surius und die Kirchliche Erneuerung in 16. 
Jahrhundert (dans Jakrbuch des Kôlnischen Geschichtsverein, Heft 6-7, Cologne, 

1935, p. 52-84). 
(3) Jean Dacexs, Bérulle.. (1575-1611), 1952, p. 78-84. 
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De Cologne, ces éditions et traductions latines se répandront dans 


- toute l’Europe chrétienne, et leur action sera d’autant plus profonde 


qu’elles seront traduites dans les diverses langues nationales. C’est 
seulement lorsque l’histoire de cette diffusion aura été faite d’une façon 
exacte que l’on pourra traiter avec sûreté des origines mystiques de 
la réforme catholique ». 

Mais la Chartreuse de Cologne eut certaines devancières, entre autres 
celle de Vauvert à Paris, s’il est vrai comme le concède M. Dagens (4), 
qu'à Paris et sous l'influence directe des Chartreux (5) «Lefèvre 
d’Etaples avait fait œuvre de précurseur, publiant, dès 1505, Raymond 
Lulle, dès 1512, L’Ornement des noces spirituelles de Ruysbroeck dans 
la traduction latine de Jordaens, en 1513 les œuvres mystiques de 
sainte Hildegarde, d’Elisabeth Stagel et de Mechtilde de Hackeborn ». 

Le rôle de ce foyer parisien de ferveur mystique a été souvent mis 
en lumière, pour la fin du xvre siècle et le début du xvrr® siècle, ë 
l’occasion du Chartreux que l’on appelle parfois « l’œil des contem- 
platifs» d’alors, Dom Beaucousin (6). Les archives historiques de 
l'Ordre lui préfèrent un autre spirituel insigne du début du xvr® siècle, 
Dom Pierre Cousturier (ou Le Couturier), plus connu sous le nom 
latinisé de Sutor (7). 

Ce qu’on reprochaïit à Beaucousin, ce n’était pas de faire beaucoup 
de bien aux âmes par les nombreux opuscules qu’il éditait et répandait 
dans la société pieuse de Paris, ni de diriger Bérulle et d’autres fils 
spirituels : c’était d’attirer trop de monde de l’un et l’autre sexe à la 
Chartreuse de Paris, et surtout de confesser des femmes (entre autres 
la célèbre Madame Acarie). C’est pour cette dernière raison que le 
R.P. Dom Bruno d’Affringues (ministre général de 1600 à 1630) 
refusa le transfert de son corps à Paris. 

« Dans ce cas et dans d’autres semblables, ce que le chapitre (général 
de l’Ordre) a voulu empêcher, ce n’est pas le bien de ces âmes large- 
ment procuré, mais la manière peu conforme aux statuts de l’Ordre, 
avec laquelle il était accompli. Ce qui le prouve, c’est que Lansperge, 
prieur des Chartreux de Cologne, qui fit lui aussi un bien considérable 


(4) Ib., p. 84 en citant RENAUDET, Préréforme et Humanisme, 2e éd., p. 513, 
Paris, d’Argences, 1953, où l’on trouvera les références à Lefèvre d’Etaples. 

(5) C’est certainement aux Chartreux que Lefèvre emprunta les manuscrits 
de Raymond Lulle et, probablement, il utilisa leurs autres trésors littéraires 
dans plusieurs de ses publications. 

(6) Cf. l’article « Beaucousin » du P. VizLer, dans le Dictionnaire de Spiri- 
tualité, t. I, col. 1314-1315 : né en 1561, mort en 1610, chartreux vers 1591, 
Beaucousin fut, éloigné de Paris en 1602. Le P. Bruno de Jésus Marie l’a briè- 
vement caractérisé dans La Belle Acarie, Paris, 1941, v.g.p. 127, note 1. 

(7) A l’article « Cousturier » de dom AUToRE, dans le Dictionnaire de théologie 
catholique, il faut ajouter une courte notice de Michel-Jean PicarD, dans le 
Dictionnaire de Spiritualité, t. II, col. 2410. Il est souvent parlé de « Sutor » 
dans l'édition classique de la Correspondance d’'Erasme, faite par Allen, v.g. t. VI, 
p. 132, note 25. 
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par le rayonnement de ses écrits et l'influence discrète qu’il eut sur 
une nombreuse élite, fut loué par le chapitre de 1540, précisément 
pour avoir su se rendre utile à l'Ordre et à l'Eglise par sa vertu et ses 
travaux. Trois ans auparavant (en 1537) le chapitre avait également 
fait cet éloge de Dom Pierre Cousturier (Sutor) : « Ejus eruditio Ordini 
nostro, imo et toti mundo multum contulit» (8). 

Quand on sait avec quelle soigneuse parcimonie (9) sont distribués 
les éloges officiels aux Chartreux, cette dernière phrase est éloquente 
dans sa simplicité et elle nous invite à examiner de plus près: 1° la 
place tenue par la Chartreuse de Vauvert à Paris au début du xvi® 
siècle : 29 la carrière de Dom Pierre Cousturier,.dit Sutor : 39 ce qui 
nous est parvenu de son enseignement sur la contemplation. Dans 
une brève conclusion, nous nous efforcerons de montrer certaines 
répercussions de cette action si discrète sur les enfances de la Compa- 
gnie de Jésus. 


I — La Chartreuse parisienne de Vauvert 


L'histoire de la fondation de la Chartreuse parisienne de Vauvert 
souvent retracée (10) a été résumée en ces termes par Alfred Fran- 
klin (11) : 

«Les Chartreux.existaient depuis 170 ans lorsque, en 1257 Saint Louis 
fit venir cinq moines... provisoirement à Gentilly. Dès l’année sui- 
vante, ils obtinrent de s'installer dans la banlieue de Paris au château 


(8) Article « Chartreux », de Y. GourDEL, dans Dictionnaire de Spiritualité, 
L'ALL 1940 co1785: 

(9) Zb., col. 729. 

(10) Dom CoTrTiINEAU, t. II, col. 2195, cite L'Histoire de la Chartreuse de 
Vauvert, en cinq volumes restés manuscrits, par Dom Antoine BOURQUET 
(mort en 1723). Jacques du BrEUIz, dans le Théâtre des Antiquités de Paris 
(ire édition en 1610 ; nous citons la réédition de 1639, p. 333-369), signale un 
détail «qui en dit long sur l’hygiène telle qu’elle était alors pratiquée » (cf. 
MALINGRE, Les Antiquitez de Paris) : «Laissant à part toutes les autres merveilles 
de Dieu, j’en diray une seule, qui semble petite mais d'autant plus admirable 
qu’elle est générale par tout l’ordre, et continuelle, et signe d’une spéciale faveur 
et prérogative de Dieu envers les religieux dudit Ordre. Lesquels Dieu n’a point 
voulu qu’ils soient affligez et inquiétez de ces puantes bestioles appelées punaises, 
et en a excepté toutes leurs cellules, desquelles autrement et difficilement ils 
se pourroient garantir pour y avoir de grande disposition, à cause qu’ils couchent 
vestus, n’usent point de linge, changent peu souvent d’habits, ont leurs cellules 
faictes de bois par dedans leurs licts, et fermés de bois au lieu de courtines, 
et le fouäre (la litière) de leur lict qu’ils sont si peu curieux de changer, qu’il y 
en a qui ne le changent pas en vingt ans une fois. Et Dieu pour faire mieux 
paraître que ce n’est pas une propriété ou disposition naturelle des lieux, n’en 
a point exempté les lieux où demeurent leurs serviteurs domestiques dans leurs 
couvents ». 

(11) FRANKLIN, Les anciennes bibliothèques de Paris, t. I, 1867, p. 323-324. 
À compléter par le R.P. RaouL, Etude sur la Chartreuse de Vauvert-lès-Paris, 
dans Les Amis de Saint Françoïs, n° 71, 1954-5, p. 14. 
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de Vauvert. «Locum et domum de Valle Viridi », dit la charte de 
fondation, demeure inhabitée depuis longtemps, et que la superstition 
populaire regardait comme hantée par de «malins esprits ». 

I ne faudrait pas que ces mots «dans la banlieue de Paris» nous 
fassent chercher ce monastère, comme l’Abbaye de S. Denys, à une 
grande distance du centre de la cité. En réalité, la Chartreuse parisienne 
. était édifiée sur la rive gauche de la Seine, tout près du quartier 
universitaire de la montagne sainte Geneviève et contre la muraille 
dite de Philippe Auguste. On ne peut plus le constater aujourd’hui, 
car le monastère, confisqué en 1790, a été complètement rasé; sur 
son emplacement, se trouve à peu près toute la partie du jardin du 
Luxembourg entre le boulevard Saint-Michel, la rue de l'Ouest et la 
première des trois rues percées au xix® siècle. Autrefois, la porte 
Saint-Jacques une fois franchie, un petit chemin entre des murs de 
clos conduisait rapidement aux Chartreux, que l’on voyait devant 
soi, après avoir dépassé le Pressoir de l’Hôtel-Dieu (12). En ligne 
droite, comme on peut le voir sur les nombreux plans de Paris 
avant la Révolution française (13), il n’y avait pas la distance d’un 
kilomètre entre eux et les collèges Montaigu ou Sainte-Barbe de 
l'Université. 

Nous n’avons point ici à décrire les installations matérielles du 
monastère (14), ni les œuvres artistiques que la piété des fidèles y 
accumula durant des siècles (15). C’était le plus magnifique et le plus 
sévère à la fois des couvents de Paris. Ce qui nous intéresse avant tout 
chez ces Chartreux, c’est, comme chez la plupart de leurs confrères, 
l’amour des manuscrits, puis, après la découverte de l’imprimerie, 
celui des livres. Le 3 mars 1790, aux termes de la déclaration du prieur, 
la Bibliothèque contenait «1800 volumes in-folio, 7 à 800 in-8° et 
in-12, aucun manuscrit ancien». L’inventaire de la liquidation judi- 
ciaire mentionna 10.976 volumes (16). Parmi leurs richesses aujour- 


(12) Pierre CHAMPION, François Villon, t. I, p. 210. Ses abords immédiats 
étaient très fréquentés par les étudiants et... les maraudeurs de vignes ! C’est 
à ce titre qu’il est cité dans la correspondance d’Amerbach v. g. t. I, p. 118-324. 

(13) Dans l’article de P. ManLer, La Chartreuse de Vauvert et l’Hôtel de 
Vendôme (Bulletin de la Société historique du VIe arrondissement, 1909, p. 9-26), 
on peut mieux en juger par des plans superposés. 

(14) Un dessin et une gravure de Jean Marot, vers 1650, nous représentent 
l’aspect extérieur du couvent et de son église (cf. POÈTE, Une vie de cité, Album, 
p. 79, n° 85). La chapelle à l’entrée fut bénite en 1460. 

(15) P. de Lacroix, Histoire monumentale, pittoresque et anecdotique de la 
Chartreuse de Paris, Paris, Marpon, 1867, en énumère un certain nombre, parmi 
lesquelles les tableaux de la vie de S. Bruno, par Le Sueur, actuellement au 
musée du Louvre (cf. encore, Dictionnaire historique de la ville de Paris et de 
ses environs, 1778, t. II, p. 295). 

(16) Alfred FRANKzLIN, Les anciennes bibliothèques de PAris te tel 807 
p. 326-327 ; cf. La Bibliothèque du couvent des Chartreux (dans Bulletin du Biblio- 
phile, t.33, 1867, p. 350-357), et une note de Léopold DerisLe, dans le Bulletin 
de la Société historique de Paris, t. 20, 1893, p. 80-81. 


12 


178 H. BERNARD-MAITRE 5 


d’hui anéanties ou dispersées, il faut compter en premier lieu des 
manuscrits originaux que Raymond Lulle leur légua (17) et qui ser- 
virent de base à la première édition de Lefèvre d’Etaples en 1505 (18). 
Ce ne sont, en réalité, que les épaves d’une collection d’ouvrages, 
abondante pour l’époque, qu’ils prêtaient libéralement aux savants : 
« Chartusia, disait Lefèvre d’Etaples, dans une Préface datant du 
25 décembre 1516 (19), capsulis arcisque id genus librorum refertis 
abundat, quos sancti illi viri frequenter versant manibus, fructum 
pietatis inde suscipientes, quos petentibus suscepto chirographo 
liberaliter communicant»., L’on voit par là qu’ils ne se sont pas refusés à 
participer sérieusement au vaste mouvement-d’érudition qui carac- 
térisa cette époque (20). Il serait sans doute plus exact de dire qu’ils 
se spécialisèrent dans les ouvrages de spiritualité. 

Ils ont, nous dit-on (21), entrepris d’intéressantes éditions de livres 
spirituels : 

1491 : Directorium brevissimum ad consequendam vitae perfectionem 
(Harphius) ; 

1493 : Horologium (Suso), réédité 1499, 1530 ; 

1506-1507 : EÆEpistola exhortaloria ad quemdam novitium ordinis 
Cartusianorum (Martin de Laon mort 1270); 

1521 : De vita carthusiana (Sutor) ; 

1524 : Œuvres de S. Bruno (chez Josse Badius). 

Vraisemblablement ils n’ont pas été étrangers aux 34 éditions de 
Denys le Chartreux qui se firent à Paris de 1536 à 1555. 

1598 : Index expurgatorius in libros Theologiae Mysticae D. Henrici 
Harphit. 

Cette liste serait aisée à compléter, par exemple ; 


(17) Cf. RENAUDET, Préréforme et Humanisme, 1953, p. 134, note 3 : ils sont 
actuellement au Département des manuscrits de la Bibliothèque Nationale 
de Paris (Latin 3348, R. Lulle les avait donnés à la Chartreuse en 1298). 

(18) RENAUDET, ib., p. 482-483 : le 5 décembre 1505. 

(19) RENAUDET, ib., p. 686 : le 3 août 1511 ; cité aussi par POÈTE, Une vie 
de cité, t. III, p. 113. Lefèvre publie les Noces spirituelles de RUYSBROECK, 
offertes à «son Raymond », sans doute novice en quelque Chartreuse (ib., 
p. 621, note 4) ; J. HuyB8EN, Aux Sources de la Spiritualité française du XVIIe 
siècle (dans le Supplément à la Vie spirituelle, t. 26, janvier 1931, p. 34) dit, 
d’après le P. Reypens, que c’est le Manuscrit 921 de la bibliothèque Mazarine 
à Paris et il ajoute : « Le culte des mystiques des Pays-Bas était de tradition 
chez les Chartreux de Paris. Dès le xve siècle, ils possédaient la traduction latine 
des Noces spirituelles de RUYSBROECK par JORDAENS ». 

(20) Hubeït ELrE, Quelques maîtres de l’Université de Paris vers lan 1500, 
dans Archives d'histoire doctrinale et littéraire du Moyen Age, t. 18, 1950, p. 243 : 
«Les Bernardins avaient pris aux Chartreux leur auteur le plus connu (Denys 
le Chartreux, édité en 1511), et D. François du Puy dut ressentir cruellement 
cette leçon, quelque peu méritée cependant, car seul des grandes communautés 
parisiennes, le Monastère de Vauvert ne participa pas sérieusement au vaste 
mouvement d’érudition qui caractérisa cette époque ». 

(21) Dictionnaire de Spiritualité, t. II, col. 755. 
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1521 : chez Josse Badius Ascensius (22), un moine de la Chartreuse 
de Paris publia : « Remedia septem contra amorem illicitum, praecipue 
mulierum, et quinque incilamenta ad amorem Dei omnibus necessarium » : 

1524 : chez le même, Joannes Picus, profès de Vauvert, In Cantica 
Canticorum (dédié le 21 mai 1524, au Ministre général Guillaume 
Bibaut) ; 

1528 : 16 août (date de la Dédicace), Michel Bongain, chartreux de 
Paris, Le Jardin spirituel de la dévote (23). 

Jean Parceval (mort en 1561), profès de Paris, puis prieur de Dijon 
et Paris, publia en 1530 chez C. Wechel un Compendium divini amoris, 
dont une édition en français paraîtra en 1545 chez Benoît Prévost 
sous le titre : Briefve doctrine de l’ Amour divin (24). 

Godefroy Tilman (mort aussi en 1561), profès de Paris, traduit en 

latin les œuvres de Denys l’Aréopagite, de Pachymère (Paris, 1538), 
les homélies du moine Antiochus (Paris, 1543), le De laudibus divi 
Dyonisii du prêtre Michel Syngel (Paris, 1547) et plusieurs ouvrages 
des Pères (25). 
_ Il ne serait pas malaisé de glaner encore plusieurs autres titres dans 
les listes des éditions parisiennes de l’époque (26). Ce qui ressort 
de ce très sommaire sondage, c’est que le plus fertile et le plus remar- 
quable .des écrivains de la Chartreuse de Paris fut alors Dom Pierre 
Coustürier, dit Sutor. 


II. — Dom Pierre Cousturier, dit Sutor, sa vie, ses écrits 


Né vers la fin du xve siècle à Chêmeré-le-Roy près de Laval, dans 
le Maine (diocèse du Mans, d’où «Cœnomanensis»), sans doute 
après avoir conquis le degré de maître ès arts, il entre en 1502 au 
collège de Sorbonne. Il en devient « proctor » et « prior » en 1504- 
1505 (27). En outre, il enseigne la philosophie au collège Sainte-Barbe 
durant quelque temps, tandis qu’il poursuit ses études de théologie. 
Reçu docteur (16 avril 1510) (28), il entre chez les Chartreux de 
Vauvert peu après (28 janvier 1511). Bientôt distingué pour ses 


(22) Pour cet ouvrage et le suivant, cf. RENouARD, Bibliographie..., de 
Josse BADE ASCENSUS. 

(23) HARISSsE, Excerpta columbiana, 1887, p. 63, n° 16, p. 64, n° 17 : à la Biblio- 
thèque de Colomb, Séville. 

(24) Léon Le Vasseur, Ephemerides Ordinis Cartusiensis, t. III, 1850, p. 274. 

(25) p.210; 

(26) « On manque de renseignements sur la vie intérieure de la Chartreuse 
parisienne » écrit M. RENAUDET (Préréjorme et Humanisme), 1953, p. 595, n° 4). 
C’est peut-être vrai avant 1517, mais non ensuite. ; 

(27) Aux données très rares des historiens habituels (Th. PETRIUS, Bibliotheca 
Carthusiana, Cologne, 1609, p. 268; FÉrET, Les Théologiens de la Faculté de 
Théologie de Paris, Période moderne, t. II, 1901, p. 392-395...) nous ajouterons 
ce que nous apprennent ses divers ouvrages sur sa vie. 

(28) Bib. Nat. Paris, Latin 5657 a, 15440. 
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talents d'administrateur, il est élu prieur de Val-Dieu, de 1514 à 1517, 
Malgré une santé délicate, il ne cesse guère durant 23 ans d’occuper 
diverses charges, entre autres celle de visiteur de la Province de 
France. Ses fréquents voyages, ses anciennes relations d’'Université, 
ses nombreuses publications en font vite un des personnages les plus 
représentatifs de l’époque, «ardent et âpre batailleur », dit-on (29), 
et, pour cela, souvent mis sur les rangs des adversaires de l’humanisme 
à côté de Noël Beda, le principal du collège Montaigu (30). 

Une anecdote, rapportée par le Chartreux de Gand, Liévin Ammo- 
nius, à Erasme (Bois-Saint-Martin, 31 juillet 1528) (31) confirmerait 
l’hostilité de Cousturier contre les « grécisants» d’alors. 


Memini ante aliquot annos, raconte Liévin, quum adhuc Luteciae 
Priorem ageret (Sutor), quendam nostratium obiter illuc sese recepisse, 
qui forte secum detulerat Psalterium Davidicum graece quondam 
mea manu descriptum... Id in mensa casu relictum quum subito 
tetigisset, excussit digitos, protensoque in altum indice, comminantis 
more, « Ha», inquit, «et tu ex illis»; protinusque sese in pedes dedit, 
abominatus tantam scilicet impietatem, quod paenes Cartusianum 
reperisset Graecum Psalterium. 


En fait, Cousturier dans l’Ordre des Chartreux ne paraît pas avoir 
été jamais désavoué par son ministre général Guillaume Bibaut, 
que les humanistes aimaient à considérer comme leur partisan (32), 
bien qu’attaché fermement à la doctrine traditionnelle. Le premier 
écrit qui nous soit signalé de « Sutor» n’est point daté; il est sorti 
de chez l’imprimeur Chaudière, sous le titre : « La manière de faire 
testament très salutaire» (33). 

Dans la riche bibliothèque du couvent de Vauvert se trouvait un 
catalogue manuscrit des principaux écrivains chartreux qu’un Carme 
de Gand, Arnold Bostius, avait rédigé à la fin du xv® siècle (34). 


(29) Cf. FÉRET, La Faculté de théologie de Paris et ses docteurs les plus célèbres, 
Epoque moderne, t. II, p. 392. 

(30) Par exemple chez ALLEN, l’éditeur de la Correspondance d’Erasme, t. VI. 

(31) ALLEN, t. VII, p. 425-426. Sur sa correspondance (dont le chanoine 
Henri de Vocht prépare l’édition), Alphonse RoErscx a publié une excellente 
analyse (dans L’Humanisme belge à l’époque de la Renaissance, 1910, p. 57-68). 
Cf. encore Edmond LAMALLE, Chronique de la Chartreuse d'Hérinnes, 1932. 

(32) Sur la vie de Bibaut, la meilleure biographie a paru dans les Bossche 
Bijdragen, t. 18, Bois-le-Duc, p. 83-92 qui l'appelle « Willem Bibau van Thielt » : 
Bibaut mourut à la Grande Chartreuse le 24 juillet 1535. Cf. encore ALLEN, 
t. VI, p. 302-303, note ; Dictionnaire de Spiritualité, t. I, col. 1583-1589. 

(33) Je n'ai point réussi à le retrouver dans les bibliothèques de Paris. 

(34) Edité seulement en 1609 à Cologne (cf. Bib. Nat. Paris D 52890 (2), sous 
ce titre significatif : « Opusculum Arnoldi Bostii, carmelitae Gandensis, de praeci- 
puis aliquot Cartusianae familiae Patribus, hactenus quidem avide quaesitum, 
nunc autem à tenebris erutum, studio ac labore F. Theodori Petrei Cartusiani 
Coloniensis alumni ». Sur Arnould Bostius de Gand (1445-1499), cf. Benoît-Marie 
DE LA Croix, Les Carmes humanisles, dans Etudes carmélitaines, t. 20, 1935, 
p.33 et s. L'on y trouvera trente-sept notices, dont la plus développée est consa- 
crée à Denys le Chartreux (chap. XXIX, p. 41-48), « contemplator eximius, in 


4 


8 PIERRE COUSTURIER DIT « SUTOR » 181 


Avec un tel guide, Cousturier prit connaissance de toute cette litté- 
rature, et put ainsi répondre aux attaques contre son Ordre (35). 


Quidam fuit insanus adolescens, rappellera-t-il en 1531 (35), qui 
suppresso nomine suo quandam fecit epistolam ad quemdam fratrem 
cartusiensem, cuius etiam nomen reticet, in qua de tribus votis… 
disserens statum religionis taxat.. Cuius vesaniae ante aliquot annos 
pro viribus obsistere curavi,.et libro secundo de vita cartusiana, 


Cet ouvrage apologétique, assez volumineux, portait un titre très 
long quand il fut mis en vente en 1522 par le libraire Jehan Petit (36). 


Habes pie lector, D. Petri Sutoris doctoris theologi, professione 
Cartusiani librum, doctum iuxta, âc elegantem, cuius lectione vitam 
Cartusianam sanctam, et in nullis, ut apparet, lapsam, facile cognos- 
cere possis, et alia praeterea, permulta que ad caeterarum omnium 
religionum institutionem pertineant que tibi non ingrata futura sint 
ubi rem diligenter perlegeris. 

Quare si quis eris, utia (sic) sis candide lector 
Esse voluptati cui queat iste labor. 

Et si iam integrum cordi est versare volumen 
Hoc opus a Parvo candide Lector emas. 


Le livre sera réédité au moins deux fois, à Paris en 1572 et à Cologne 
en 1602, sous le titre abrégé de De vita cartusiana. Pierre Cousturier 
le dédie à Guillaume Bibaut, prieur de la Grande Chartreuse (37), 
ainsi qu'à Jean de Goves, «prieur très méritant» des Chartreux de 
Vauvert. Ce chef-d'œuvre de Cousturier, digne d’être analysé en 
détail, a été souvent mis à contribution par les historiens (38). 

Il s’y trouve un chapitre presque entier consacré au problème de la 
Vulgate ou traduction latine de l’Ecriture Sainte : pour Sutor, la 
Vulgate est seule bonne, « Novae Bibliae translationes inutiles, peri- 


culosae ». 
L'année suivante, en mai 1523, Dom Sutor signe à la Chartreuse 


de Preize (au Sud-Ouest de Troyes), la Dédicace (39) d’un opuscule 
sur une question de l’Ecriture très discutée à l’époque, De triplici 
connubio viae (sic) Annae disceptatio (40). Au début du premier cha- 


. 


pitre, il explique ce qui a provoqué cette controverse : 


otio negotiosus, et negotio otiosus » (cf. Suror, De vita carthusiana, 1609, cap. 
NII, p.598): 

(35) Apologia.. adversus damnatam Lutheri haeresim, de votis monasticis… 
fol. 1. Cet ouvrage lui aurait été demandé par Bibaut lui-même : « Quum annis 
proxime lapsis.. nonnihil de vita Cartusiana literis mandare, et varia oblocu- 
torum tela, quaë in ea passim torqueri solent.… » (Dédicace du De vita Cartustana). 

(36) J’ai consulté l’exemplaire de la Bib. Nat. de Paris (D 10100) ainsi que 
la réédition de Cologne 1709 (7b., D 52890). 

(37) Cf. plus haut, note 32. zu 4 

(38) Par exemple, dans l’article Chartreux, du Dictionnaire de Spiritualité, 
t. II, mais il n’y est guère cité que par manière de référence. 

(39) L'ouvrage est offert au Dominicain Guillaume Parvi (ou Petit) confes- 
seur du roi François Ier, alors évêque de Troyes et plus tard de Senlis, grand 


protecteur des Humanistes français. 
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Disceptationem quamdam quae ex tribus Mariis divae Annae filia- 
bus unam conflaverat, aliquot ante annos factam utrumque fama 
referente acceperam. Sed partim aliis urgentioribus negociis intricatus, 
partim huiusmodi figmentis recentioribus communi sententiae adversis 
infensus, eam nec videre quidem hactenus curaveram. 


Il cite parmi ses autorités (41) : Pierre Comestor, Albert le Grand, 
Pierre de Tarentaise, Jean Gerson, Nicolas Gorran, Baptiste de 
Mantoue, la généalogie d’après Saint Cyrille, Pierre Dorland, char- 
treux, Jean Trithème, abbé; puis il conclut : 


Quispiam forte rogabit unde proficiscentur huiusmodi opinionum 
insolentiae novellaeque temeritatis : 1° calida daemonis illusione ; 
20 ex quadam superbiae singularitate ; 3° Nonnulli ad insueta singu- 
lariaque excogitanda quadam complexionis extranea ineptitudine 
quodam modo inclinantur. 


En de telles dispositions, l’on devine quel accueil Sutor réserve 
aux innovateurs. Dans un écrit, paru vers décembre 1524, De transla- 
tione Bibliae, il prend vivement à partie les traducteurs récents, 
parmi lesquels Erasme (42). La réaction de ce dernier est violente, 
brutale même ; dans une lettre adressée de Bâle le 28 avril à Noel Beda, 
il s’en prend aigrement à Cousturier (43) et bientôt vers juillet 1525 
il publie Adversus Petri Sutoris... debacchationem Apologia Erasmi (44) 
avec une Préface dédiée à Jean de Selve, premier président du Parle- 
ment (45). Un extrait d’une lettre d’Erasme à Nicholas Everard nous 
donne une idée du langage employé : « Quis credidisset tam stupidum 
animal latere inter theologos et Carthusianos ? » (46). La réplique de 
Sutor, publiée en 1526, Apologeticum in novos anticomaritas (47), 
contient une «Peroratio» datée encore de Preize (Ex pratea secus 
Trecas) le 1° novembre 1255, avec une Préface au lecteur signée 
« Cartusianus exiguus ». Le Docteur en Théologie et Sorboniste («ve Sor- 
bona, nostra») Pierre Richard de Moulins (48) rédige une dédicace à 
Etienne Gentil, prieur très digne de Saint Martin des Champs. Sutor 
se plaint des attaques dirigées à cette époque contre les « Scolastiques ». 


Doctores pere omnes aspernantur non tantum recentiores, quos 
scolasticos, ac discerptatores, imo et sophistas contemptim vocant ; 


(40) A la Bibliothèque Mazarine de Paris 12134 (3). 

(41) 1b., fol. LVII-LVIII. 

(42) Bib. Nat. de Paris. Bib. Royale de Bruxelles, VB 600 B. 

HS ALLEN, {. VI, p. 68-69. Cf. RENAUDET, Etudes érasmiennes, 1939, p. 49, 
ADS) 

(44) Cette Préface est reproduite chez ALLEN, t. VI, p. 130-133. 

(45) Né en 1475, devenu premier président le 17 décembre 1520, mourut 
dans cette charge, le 19 décembre 1529. 

(46) ALLEN, t. VI, p. 158. RENAUDET, Etudes érasmiennes, p. 202, 253. 

(47) A la Bibliothèque Mazarine de Paris, 12134 et Bib. Nat. D 77442 (1). 
Sutor y défend particulièrement l’usage des prédicateurs qui récitent l'Ave Maria 
au début de leurs sermons ; il recommande la récitation du Salve Regina et du 
Regina cœli. 

(48) Docteur en 1520. 
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sed etiam priscos illos qui multo in precio hactenus habiti passim 
ecclesiae doctores nuncupati sunt.… 


Les hostilités, une fois déclarées, ne cessent pas de sitôt. 

Erasme, le 7 avril 1526, adresse au prieur de la Grande Chartreuse, 
Guillaume Bibaut, des plaintes contre Sutor (49). Ce dernier publie 
en juin de la même année chez Jehan Petit, une Anfapologia… in 
quandam Erasmi Apologiam (50) où l’on trouve diverses références 
instructives aux Docteurs de l’époque. | 

La dédicace adressée à Charles Guillard (51) est signée : P. Sutor 
Theologus, cartusianusque exiguus. 

Ad Joannem Bouchardum advocatum Natalis Megissier. Ejusdem 
ad Erasmum exhortatio (52). 


Cap. I. Primo prefatis quibusdam, quattuor depromuntur garru- 
litates, quas nonnulli leves homines in Sutorem, libri titulati De 
translatione biblie auctorem nuper effuderunt, et tribus primis hoc 
capite respondet (53). 


Les attaques d’Erasme sont excessives et injurieuses «modus exce- 
deretur si doctus theologus, vel theologaster, vel theologulus voca- 
retur. Item si philosophus admodum eruditus sine causa diceretur 
philosophaster » (54). 

L'ancien Evêque de Paris, Etienne Poncher, est appelé en témoi- 
gnage (55). 


«Dominus Poncherus bone memorie Senonens(is) antistes scisci- 
tantibus quid de Erasmo sentiret ita respondere (ut accepi) solebat, 
quod «ad ea quae sunt linguae latinae, bene crederem Erasmo, sed 
quantum ad theclogiam, nihil ». 


Sutor fréquenta Lefèvre d’Etaples : « Jacobus Faber (quem fre- 
quenter vidi et amavi) exiguae staturae est » (56). Il cite Nicolas 
Luillier «carthusianus et doctus et probus» (57), ainsi que Geoffroy 
Boussard «pie memorie theologiae facultatis decanus » (58). Parmi ses 
auteurs favoris, il nomme Scotus (59), Nicolas de Lyre (60), Hugo de 


(49) ALLEN, t. VI, p. 304-305. 

(50) A la Bibliothèque Mazarine de Paris 12134 (2). 

(51) Ne serait-ce pas le père de l’évêque de Chartres, Louis Guillard ? 

(52) ALLEN, t. VI, p. 304. 

(HS) OPA MIO à 

(ANGES TONRE ‘ 

(55) Ib., fo XIIv : Sur Etienne Poncher, Evêque de Paris, Archevéque de Sens 
(1446-1525), une thèse a été soutenue en 1954 par Monique Gorand-Zobel à 
l'Ecole des Chartes (cf. Positions des thèses de l’Ecole des Chartes). 

(56) 1b., fo XIII : ces relations cordiales avec Lefèvre d'Etaples laissent 
supposer que Sutor ne fut pas étranger à ses éditions savantes. 

(ETAT MROSNE 

(58) 1b., f° XVv. Du collège de Navarre (1439-1524). 

(59) Ib, fo XXVIIv:. 

(60) Zb., fo XXXIIIv. 
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Saint-Cher (61). À propos des trois grands adversaires d’Erasme, 
Lee, Latomus, Stunica, il note : « De Latomo iudicare non possum 
quoniam eius dialégum nec habeo nec habui unquam » (62). 

Erasme n’est certes pas d'humeur à tolérer sans répliquer une 
telle réponse. En août 1526, il s’en prend à Sutor dans un Appendice 
au Prologus in supputationem calumniarum Bedae (63) et en mars 1529 
il le caricature plaisamment dans son colloque Synodus grammati- 
corum (64). Sutor ne se laisse pas non plus intimider ; l’Apologia.…. 
adversus damnalam Lutheri haeresim, de votis monasticis (dont le 
Privilège est signé par Morin le 4 mai 1531) (65) contredit Erasme 
niant qu’il y ait eu des moines à prononcer des vœux au temps de 
saint Jérôme et auparavant (66). Trois petites pièces instructives 
servent de Préface à cette Apologie : l’une de P. Avenellus (de Crépy- 
en-Valois) (67) adressée à Dom Jean Augerius, chartreux ; l’autre du 
poète néo-latin, alors très renommé, Hubert Sussanée de Soissons (68) 
au prieur général des Chartreux Bibaut ; la dernière d’Adamus 
Formanus Scotus au prieur des Chartreux de Paris, Dom Jean Du- 
guoys de Troyes (69). Josse Clichtove est cité avec honneur (70) « qui 
religiosam mentem sub veste seculari se parem (?) gestare ostendit ». 

Sutor méritait donc d’être ironiquement classé par Rabelais parmi 
les « Sorbonagres» dans le prétendu Catalogue de la Bibliothèque 
de Saint-Victor (71) : « Sutoris adversus quendam, qui vocaverat eum 
frippomatorem et quod frippomatores non sunt damnati ab Ecclesia ». 

L’activité intellectuelle de Dom Cousturier se poursuit malgré les 
déplacements. Le 7 septembre 1534, il est prieur de la Chartreuse 
de Notre-Dame du Parc «au côté du Maine» quand lelibraïire Alexandre 
Chouen obtient le privilège pour éditer un autre de ses ouvrages dirigé 
contre Luther : De potestate ecclesiae in occultis... (72), et dédié encore 
une fois à l’'Evêque de Chartres, Louis Guillard. Il y range”pêle-mêle 
«luteranos, erasmeos, leguleios, latinisatores aut alios id genus sibi 
adversantes» parmi ses adversaires, et il attribue au père de l’'Evêque 
la responsabilité de la publication (73) : 


(61) Ib., fo XXXV. 

(62) Ib., fo I. Cf. ALLEN, passim. 

(63) RexauDer, Eludes érasmiennes (1521-1529), p. 240, 242. 

(64) Imprimé pour la première fois à Bâle, chez Frokn, mars 1529. 

(65) À la Bibliothèque Mazarine de Paris 25504. 

(66) Ib., fo 10v. 

(67) Crispae valaesii. 

(68) Ses Epigrammaia ont paru en 1536; ses Ludi, en 1538. 

(69) Le nom de ce prieur est à retenir, car il a dû être conuu par Ignace de 
Loyola. 

(70) Ib., fo 1v. 

(71) RABELAIS, Pantagruel (chap. VII), éd. Lefranc, 1922, p. 96, avec les 
notes 216-218. 

(72) A la Bibliothèque Nationale de Paris D 12837. 

(73) Ib., fo 25v. 
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Nonnullis in locis meo iudicio non satis fidebam, impulsus sum 
ea quae scripseram ad theologos parisienses aegregios quidem censores 
mittere, ut habita eorum censura nihil deinceps haesitarem, Quum 
autem opus ipsum sub eorum iudicio foret auspicato, contigit ut 
dominus praeses Guillardus pater tuus insane sapientissimus et 
optimus, qui tum in hac patria caenomanica se continebat, ad nos 
videndos accesserit ,et maioris honoris impendendi gratia se multa 
comitiva praeditum adduxerit. 


C’est à la Chartreuse du Parc que Dom Cousturier meurt le 18 juin 
1537, laissant le souvenir d’une grande érudition : «laudatus ob ejus 
eruditionem non solum ordini, sed toto mundo utilem » (74) . 

Parmi les ouvrages dont on regrettera surtout la perte, il faut comp- 
ter celui qui fut consacré à la contemplation et qui n’est même pas 
mentionné par les bibliographes de métier. 


III. — l'enseignement de Dom Sutor sur la contemplation 


L’écrit, intitulé en bref « De vita carthusiana » (75), se présente 
sous la forme d’un dialogue entre l’auteur (désigné habituellement par 
les deux premières lettres de son prénom PE — Petrus) et un adver-, 
saire («oblocutor») qui formule des objections contre l'Ordre des 
Chartreux. Le chapitre qui nous intéresse particulièrement, le dixième 
du Premier Livre (76), examine avant tout la question un peu surpre- 
nante : si la vie des Chartreux mérite vraiment le titre de « contem- 
plative ? ». 


Liber Primus. Capite X. Incipitur agi de spirituali plantatione, 
hoc est qualitate vitae Cartusianae, et imprimis objectiones quaedam 
praemittuntur quae conficere nituntur Cartusianam vitam minime 
contemplativam esse, Deinde praelibatis quibusdam de vitae humanae 
partitione, contemplatione, contemplativaque vita, et modis quibus 
eius sublimitas attendi possit, tandem ostenditur Cartusianam vitam 
esse contemplativam et objectionibus respondetur. 


La discussion est menée suivant la méthode scolastique, les réponses 
de l’auteur sont données comme extraites d’un long traité (77) que 
Sutor avait rédigé sur la contemplation (78). 


Contemplatio vera atque catholica, ut falsam, philosophicam, vanam- 
que praeteream (79), bipertita est. Quaedam enim sublimis, altera 
vero non sublimis dici potest (80). 


(74) Léon Le Vasseur, Ephemerides Ordinis Cartusiensis, éd. 1890, t. IT, p. 346. 

(75) Cf. plus haut, notes 36-38. 

(76) Dans l'édition de 1522, fo 77v-8ir. 

(77) D'après les termes de Sutor, ce traité paraît avoir été imprimé. 

(78) Peut-être le retrouverait-on à la Grande Chartreuse ou dans d’autres 
dépôts de livres spécialisés; nos recherches ont été vaines jusqu'à présent. 
. (79) Denys le Chartreux, pareïllement, refuse d'appeler contemplation 
les spéculations des grands philosophes comme Platon et Aristote (Dictionnaire 
de Spiritualité, t. II, col. 738). 

(80) A rapprocher de la distinction, courante chez Denys le Chartreux, entre 
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Sublimis contemplatio pro aliquorum sententia (81) est mentis in 
Deum suspensae quaedam super se elevatio, aeternae dulcedinis 
gaudia praegustans. RE SE 

Non sublimis vero ea est mentis operatio quae in conspiciendis 
naturae causis, sincera veritate consideranda, et aliis demum id genus 
quae suapte natura ad actionem seu negociorum oceupationem minime 
pertinent, potissimum versatur. Nec tamen mentis alienationem, seu 
suspensionem facit. Quo sane modo lectio, oratio, meditatio, et alia 
similia contemplationis ambitu continentur. Esto mentem supra se 
non rapiant, nec suspensum mira dulcedine afficiant (82). F 

Sed his utcumque praelibatis, de contemplativa vita quippiam 
perstringamus, dicentes pari modo vitam ipsam duplicem esse, Quae- 
dam enim est sublimis, quae scilicet iugiter ac potissimum sublimitati 
contemplationis incumbit. Altera vero non sublimis est, quae lectioni 
sive studio, et inquisitioni veritatis, orationi, meditationi, aliisque id 
genus principaliter intendit. 

Haec enim media quaedam sunt ac instrumenta, quibus ad perfec- 
tionem, suavitatem ac sublimitatem contemplationis perveniri potest, 
et sub contempiatione generatim sumpta comprehenduntur. EC haec 
quidem vita, sicut et contemplatio non sublimis, notior atque usitatior 
est quam prima quae in hac mortalitate rara esse creditur (83). 

Rari enim sunt qui contemplationis, seu vitae contemplativae 
culmen perfecte assequantur. Quod tamen cum impossibile non sit, 
eam 0b rem paucis aperiamus, quibus modis ad id perveniri possit. 

Imprimis (ne quid nos lateat) habet ipsa contemplatio seu vita 
contemplativa sublimis pericula ac impedimenta quaedam quae 
vitare, arcereque opus est. Habet et adminicula seu instrumenta quae 
observare opportet. 3 

Impedimenta autem abigenda sunt, imprimis vitia quae per dignam 
poenitentiam expurgare necesse est. Non enim vitiis amaricatus 
contemplationis suavitatem assequi potest. Deinde arcendi sunt passio- 
num tumultus, qui et vitia inducere et mentis tranquillitatem impedire 
solent. Abigendae quoque sunt paulatim malae consuetudines quae 
ad peccata priora faciliter impellere possunt. Postmodum fugiendae 
sunt occupationes exteriores atque mundanee. Neque vero ipsas 
mundiales curas superfluas atque noxias (quae interdum amor mundi 
nuncupantur) duntaxat refellendas esse dicimus (hae etenim non 
solum contemplationi, verum etiam activae vitae adversantur) sed 
negociorum quoque temporalium, quae suggerente neccessitate sua 
vel aliena tractari licite possunt, a contemplativo nimietatem esse: 
fugiendam censemus. Occupatio enim modica atque temperata non 
ita vitanda est, quippe quae vitae contemplativae conducere possit. 
Sed (ut diximus) nimietas fugienda est, utpote quae mentis distractio- 


«les degrés supérieurs de contemplation, rarement atteinte, des degrés moins 
élevés auxquels la grande majorité peut prétendre moyennant la grâce que Dieu 
ne refuse pas d'ordinaire aux contemplatifs » (1b., t. II, col. 749). 

(81) Quels sont ces «aliqui » ? Sans doute, Denys le Chartreux et, à travers 
lui, les maîtres les plus célèbres : Denys l’Aéropagite si estimé (Cf. cb., t. III, 
col. 378-383), Harphius, Cassien, St-Bernard, S. Thomas d'Aquin, Hugues et 
Richard de S. Victor, S. Bonaventure, Gerson, Ruysbroeck, etc., et, en général, 
les écrivains chartreux des trois premiers siècles de l'Ordre (7b., t. IL, col. 737). 

(82) «Les auteurs cartusiens ont généralement admis la contemplation 
acquise » (1b., t. II, col. 739). 

(83) Telles sont donc, pour Sutor, les «causes dispositives prochaines » à 
la contemplation infuse (cf. Ib., t. II, col. 743-744). 
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nem parit. Insuper vitanda est, quantum decenter fieri potest, huma- 
na societas, Nam cum multa conversatione humana nihil fere solet 
habere commercii sublimitas contemplationis. 

Ad haec cavenda est indiscreta nimietas. Non enim est corpus, 
vel nimie nutriendum sive fovendum, nec e diverso nimis atterendum. 
Utrumque enim contemplationi nocet., Nec lectioni quoque, vel 
orationi, vel lachrymis (84), vel aliis huiusmodi, quae pia esse videntur, 
nimie vacandum est. Nullum enim sine sale secundum legem sacrifi- 
cium offerri debet. Itaque omnia discretionis sale condienda sunt. 
Porro defoecandus est ab omni affectione amoreque noxio vel extra- 
neo animus, defoecandus, inquam, ab omni amaritudine, impatientia, 
scrupulositate, aliisque id genus, quae mentis ipsius et tranquillitatem 
et suavitatem impedire solent. Denique vitandus est praesumptuosus 
elatus, vanusque spiritus. 

Qui enim suis viribus aut virlutibus contemplationis montem ascen- 
dere se posse putat, seipsum fallit. Qui, inquam, alios despicit, se a 
contemplationis sublimitate non dubitet prorsus repellendum esse. 
Qui denique inaniter gloriatur, inflatur, elevatur, tantum culmen 
attingere non potest. Itaque vitanda est peculiariter cum omni sua 
pompa superis odiosa superbia. Denique vitandus est defectus ordinis, 
et modi, defectus quoque conandi, quando tempus est; defectus 
denique longanimitatis et perseverantiae. Haec enim omnia (quae 
diximus) sunt ab his rejicienda, qui ad contemplationis sublimitatem 
ascendere gestiunt. 

Verum enimvero non satis est ea quae diximus vitare, abigereque 
viriliter, sed etiam quaedam observanda sunt et amplexanda, quae 
ad contemplationis fastigium provehere queant. 

Imprimis sunt comparandae virtutes morales, quae licet ad activam 
vitam essentialiter pertineant, sunt tamen dispositiones quaedam ad 
contemplationem acquirendam necessariae. Sedant enim tentationum 
impetus qui dulcedini contemplationis officere omnino solent. Speciatim 
vero inter virtutes concilianda est humilitas, quae velut basis quaedam 
in hoc contemplationis aedificio locanda est. Addenda est carnis 
mortificatio, quae partim per continentiam, partim vero per victus 
asperitatem fieri debet. Non enim cum foedis voluptatibus coire potest 
contemplationis honestas. Nec sapientia quoque invenitur in terra 
suaviter viventium. At vero cum dicimus carnem macerandam, et a 
voluptatibus cohibendam esse, non intelligimus quamvis mortifi- 
cationem sufficere posse. Est enim fortiter, prudenter tamen, caro 
ipsa conterenda, quandoquidem usque adeo delicata est contempla- 
tionis suavitas, ut cum multis aliis oblectationibus etiam licitis fre- 
quenter convenire non possit. Porro adjungenda est voluntatis mortifi- 
catio quae tranquillam cordis munditiam pariat. Haec autem oppor- 
tune fient, si per obedientiam voluntas ipsa divino prorsus beneplacito 
subjiciatur. 

Denique inter virtutes non est praetermittenda prudentia, utpote 
quae totius negotii directrix, et auriga esse consuevit. ee 

Ipsis autem virtutibus addenda sunt quaedam interiora, spiritua- 
liaque exercitia, quibus ad contemplationem proximius accedere 
valeant, qui ad eam suspirant, scilicet lectio, oratio, meditatio. 
Lectione enim sine studio instruimur, oratione iuvamur, meditatione 
contemplationi propinquamus. Legenda sunt igitur pia volumina, 
in quibus legendae sanctorum praetermittendae non sunt, Orandus 
quoque est Deus ipse ut contemplationis sublimitatem largiri dignetur. 


(84) Il convient de noter cette place des «larmes » dans la contemplation. 
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Orandi quoque sunt angeli, caeterique sancti a quibus mendicandum 
est auxilium, petendaque iugiter contemplationis gratia. Denique 
piae meditationi incumbendum est. Siquidem plurimum huic negotio 
conducit vitam passionemque Christi iugiter meditari. 

Similiter vitam, solemnitates, ac dolores Deiparae Virginis volutare. 
Itidem vitas recolere Sanctorum, et demum iudicia Dei novissimaque 
ipsa meditari, quae sunt in hac mortalitate metuenda (85). ; 

Caeterum quaedam exteriora adiumenta sunt huic quoque reï 
adhibenda scilicet oris custodia, sive silentii censura, loci oportunitas, 
temporis aptitudo, corporis dispositio, situatioque debita, et demum 
mentis ipsius tranquillitas. 

Qui enim contemplationi sublimi vacare desiderat, multam loquendi 
licentiam cohibeat a verbisque temperet necesse est. Solet enim multa 
sermonis abundantia varia phantasmatum simulachra (quae contem- 
plationis dissipant unitatem) parere. Est igitur silentii censura pro 
viribus observanda. < 

Loci quoque oportunitas quaerenda est. Oportunior autem locus, 
caeteris paribus, solitarius esse videtur. Qui enim solitudinem amat, 
colitque decenter, magnum habet ad contemplationem acquirendam, 
conservandamque praesidium. | 

Tempus quoque aptum, quantum humanam respicit industriam, 
observandum est. Hoc autem fiet, si facta digestione sufficienti, hora 
illa deligatur in qua observator nullus adsit, qui vel contemplantis 
gestus videre, vel gemitus audire queat (86). 

Corporis quoque dispositio curanda est diligentius. Non enim vel 
oppleto humoribus cerebro, vel defatigato corpore, aut supramodum 
attenuato contemplationis fervori incumbendum est. Sed et conside- 
randum quando corpus ipsum probe dispositum sit. Non enim opus 
egregium couficiet, qui apto carebit instrumento. Mentis autem instru- 
mentum corpus est cuius et situatio non negligenda videtur. Tametsi 
nulla regula certa dari potest, nisi ut quisque illum observet corporis 
situm. qui sibi magis idoneus videbitur. 

Est nihilominus corpore quiescendum, dum in contemplatione 
laboratur. 

Denique quies, seu tranquillitas mentis apprime adhibenda est. 
Non enim sufficit quies corporis, nisi assit et mentis tranquillitas, 
quae sane multo utilior, atque opportunior est, utpote sine qua non 
possit haberi sublimitas contemplationis. Curae igitur rerum laben- 
tium seponendae sunt, quando ad contemplationem acceditur. 

His tandem instrumentis atque praeambulis contemplator debite 
instructus poterit (adspirante Deo) ad ipsum contemplationis actum 
sese accingere. In quo quidem (ut ea quae contemplationem concomi- 
tanter tangamus) varii contemplandi modi observari possunt, tum [ex] 
parte ipsius contemplantis animi, tum ex parte objectorum, hoc est 
rerum in quibus contemplatio versatur. 

Nam in contemplatione ipse animus interdum suavi admiratione, 
aliquando jucunda dilatione, nonnunquam alta suspensione, aliquoties 
vero totali alienatione supra se elevatur, miroque modo afficitur. 

Ex parte vero obiectorum seu modi considerandi obiecta ipsa 
contemplationis, diversitas etiam esse potest. 


(85) Ainsi pour Sutor, le don de la contemplation infuse peut et doit être 
recherché, même s’il n’est pas accordé « Dieu récompensera autrement » (CÉ UD 
t. II, col. 749) ; cf. plus bas, note 89. 

(86) Sutor considère donc comme des effets naturels de la contemplation 
infuse certaines manifestations extérieures (gestus, gemitus). 
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. Quidam enim instar aquilae in solem iustitiae, suae contempla- 
tionis oculos directe figunt. 

Alii vero gradatim pergunt, ex creaturis creatorem contem- 
plantes (87). 

Ali vero more avium per inane volitantium, quae nunc sursum, 
nunc deorsum, modo circulariter feruntur, in altum sublevati, cae- 
lestia contemplantes, interdum vero deorsum acti, ea quae in mundo 
sunt considerantes, Creatoris bonitatem, sapientiamque in eis admi- 
rantur. 

Alii denique certo quodam ordine pergere malunt scilicet rerum 
universitatem secundum differentias positionum quae sunt ante, retro, 
dextrorsum, sinistrorsum, infra, intra et supra contemplantur. 

Deligat sibi quisque illum procedendi modum qui sibi aptior 
videbitur. Meminisse tamen debebit in ipsa contemplationis hora 
adventum tractumque divinum esse humiliter expectandum, sequen- 
dumque. Quo enim impetus supernus traxerit, illo sequatur animus 
contemplantis necesse erit. Meminisse quoque debebit in illa maies- 
tate divina scrutanda sapienter se habendum esse, ne vel haereses per 
ignorantiam misceantur, vel curiosius profundiusque vestigando, scru- 
tator maiestatis opprimatur a gloria. Tutius itaque erit viris parum 
literatis vitam, passionemque dominicam, caeteraque inferiora devote 
meditari (88). 

Denique (ut contemplationem sequentia tangamus) postquam ani- 
mus tantam, tamque sublimem contemplationis gratiam assecutus 
gravissima contemplationis suavitate pastus fuerit, observare quae- 
dam habebit. 

Imprimis gratiae pro tanto munere agendae erunt, ne turpi ingrati- 
tudine exigente tantum munus auferatur. 

Erit quoque paulisper, post contemplationis fervorem quiescendum. 
Si enim contemplator tanta dulcedine oblectatus iugiter inhaerere 
vellet, haud dubie et menti et corpori detrimentum immineret, Ea de 
re prudenter quaedam monialis nostri Cartusiani ordinis, quae nostra 
aetate vixit, postquam fuisset in excessum contemplationis rapta (quo- 
tidie enim rapiebatur) ad se rediens, et mente et corpore quiescebat. 

Denique perseverandum erit in bona sanctaque vita. Nam quibus 
modis gratis contemplationis parata est, eisdem conservari debet. 
Alioqui facile a tanto culmine decidet, qui perseverare solicite non 
curabit. 

Sed dicis : «Si quae dicta sunt pro contemplationis sublimitate 
acquirenda conservandaque, diligenter fuerunt observata, fortasse 
gratia illa non dabitur. Non enim omnium est contemplatio. Cur 
igitur tot exercitiis tantisque laboribus meipsum conficiam ? ». 

Audi qui ista objicis. Si quod in te est plene feceris, alterum duorum 
haud dubie consequeris, scilicet aut contemplationis munus tibi 
dabitur, tuoque voto prorsus respondebitur. Aut si forsan tibi non 
expediat contemplationis sublimitas (propterea enim forsan intumes- 
ceres) alio tibi modo consuletur, Non enim sinet divina clementia 
tuos conatus inanes permanere (89). 


(87) N'est-ce point le procédé employé par S. Ignace de Loyola, dans la 
Contemplatio ad amorem ? 

(88) Cette crainte des « hérésies » chez les contemplatifs est à noter. Elle se 
rencontre à cette époque chez plusieurs docteurs de Paris, entre autres chez 
Pierre Ortiz à l’occasion de S. Ignace de Loyola. La recommandation faite aux 
«non savants » (viris parum literatis) d'éviter les sujets trop relevés (caetera 
inferiora meditari) est des plus suggestives. 

(89) Tel est le motif final de la réserve dont il faut user pour la contemplation 
infuse : pour les âmes bien disposées, il y a toujours des « succédanés ». 
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Adde quod illis modis qui dicti sunt, vitae perfectio, quae tibi 
pro quibusvis laboribus sufficere debet, acquiratur. Non ergo inerti 
otio vaces. Non cesses. Non diffidas, tu praesertim Cartusiane, qui 
statum contemplativum delegisti, Turpe tibi sit radicibus semper 
haerere, et nunquam tam praestantis montis culmen ascendere velle. 
Habes instrumenta aptissima, quibus facile ascendere possis, solitu- 
dinem, videlicet, silentium, tempus aptum, locum opportunum, vitae 
asperitatem, orationum frequentiam, et caetera id genus, quae te in 
altum contemplationis evehere queant. Cur ergo vis semper verbosae 
psalmodiae intendere, et negotiolis quibusdam gerendis totus insudare, 
vel quod turpius est inerti otio languescere ? Eia tandem respice. 
Nolle enim perfectum esse, delinquere est. Itaque infimis communi- 
busque exercitiis praetergressis ad altiora te (si te aptum sentis) 
extende. Alioqui noveris duram coram districto iudice rationem te 
redditurum. 


CONCLUSION 


Une source d'information sur la spiritualité 
de Saint Ignace de Loyola et de ses premiers compagnons 


Quand Saint Ignace de Loyola, le 2 février 1528, arriva de Barcelone 
à Paris, il n’était pas sans avoir eu des informations sur plusieurs 
Chartreuses d’Espagne, entre autres celle de Miraflores, près de Burgos ; 
à un certain moment, il avait songé à y entrer (90). Peut-être même, 
au cours de ses voyages et durant ses études, avait-il noué des relations 
avec certaines d’entre elles ! En tout cas, à Paris, il se mit immédia- 
tement en rapport avec la Chartreuse de Vauvert. Après Pâques 1528, 
lorsqu'il se trouva réduit à la mendicité par le vol de sa petite réserve 
d'argent, c’est « par le moyen des Chartreux » qu’il s’efforça vainement 
de se trouver un patron l’acceptant comme domestique (92). Il nous 
est même précisé qu’il s’agissait « d’un moine chartreux qui connaissait 
beaucoup de maîtres [en théologie] », ce qui conviendrait parfaitement 
au docteur Cousturier lui-même (93). Tous les témoins de la vie d’Ignace 
à Paris attestent qu’il fréquentait habituellement la Chartreuse pour 
sa dévotion. Parmi les retraitants qui reçurent de lui les Exercices, 
il s’en trouva plusieurs qui se déterminèrent à devenir Chartreux (94), 
entre autres trois étudiants qu’il retrouvera plus tard à la Chartreuse 
de Val de Cristo, à Ségorbe, en Espagne : Jean de Castro, futur prieur, 
Jean Caveco, Thomas Lobet, tous trois «très familiers » avec lui (95). 


(90) Pedro de LerurtA, El Gentilhombre Iñigo Lopez de Loyola en su patria 
y en su siglo, 2e éd. 1949, p. 207-209, 

(91) Paul Dunon, Saint Ignace de Loyola, p. 178. 

(92) Zb., p. 179 : «por via de los cartujos » (PoLanco, Fontes narrativi, I 
D176 1075); 

(93) « Monacho cuidam carthusiano qui multos noverat magistros » (Fontes 
Narralivi, 1, p. 467, I. 43-44; cf. p. 466, I.39-40); seul, Fontes narrativi, II, 
556, I. 10-11 ajoute : « par un Chartreux et un religieux de Saint-Victor ». 

(94) Cf. NaDaL, Fontes narrativi, II, p. 77, p. 386. 

(95) Le nom du premier est bien connu des historiens (cf. SCHURHAMMER, 


, 
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Les premiers compagnons qu’il s’adjoignit pour les vœux de Mont- 
martre le 15 août 1534 l’imitèrent en fréquentant la Chartreuse : 
ils s’y retrouvèrent tous les dimanches pour recevoir les sacrements (96). 
L'avocat Pasquier dans le plaidoyer tendancieux qu’il prononça 
contre la Cempagnie de Jésus, rappelait cette habitude comme un 
fait qu’il avait lui-même observé : «Cela feut veu par nous estantz 
fort jeunes en la chapelle qui est en la premiere cour de nos Chartreux 
ou les prestres qui estoient de sa suite, apres avoir chanté leurs Messes, 
confessoient et communioient tous les Dimanches ceux qui se présen- 
toient devant eux» (97), 

Ces relations intimes furent reprises après le départ trop hâté des 
neuf compagnons (15 novembre 1536), quand une première colonie 
de jeunes Jésuites revint à Paris afin d’y parcourir le cycle de 
leurs études universitaires (98). Ce fut surtout Pierre Favre qui, en 
Allemagne, et plus spécialement avec les Pères Chartreux de Cologne, 
entretint les rapports de la plus cordiale familiarité. Il nous reste 
de cette communion de pensée un témoignage exprès dans la Dédicace 
adressée à Saint Ignace de Loyola par le prieur des Chartreux de 
Cologne pour ure réédition de Henri Herp {99). 

On s’attendrait donc à ce que, dans les écrits des premiers Jésuites 
et, en particulier, de Saint Ignace de Lo vola, il se trouvât de nombreux 
rappels d’ure doctrine sur la contemplation infuse si commune chez 
les Chartreux de Paris! En fait, ces mentions ne sont pas inexis- 
tantes (109) et elles démontrent clairement que les théories d’un Denys 
le Chartreux ou d’un Dom Cousturier leur étaient familières ; mais 
elles sont remarquablement rares. Ce fait nous pose un nouveau 
problème. D'où vient cette extrême discrétion sur tout ce qui touche 
explicitement à la mystique ? 

La réponse à cette question si importante nous paraît donnée par 
un des plus grands confidents de saint Ignace de Loyola, le P. Jérôme 


Franz Xaver, I, 128 De). mais celui des deux autres «valde familiares » ne nous 
est connu que par Léon LE Vasseur, Ephemerides Ordinis Cartusiani, 1890, 
t. II, p. 449. 

(96) SCHURHAMMER, iD., 72,... 

(97) Etienne Pasquier, Plaidoyer du 17 mars 1565. 

(98) FouquErAv, Histoire de la Compagnie de Jésus en France, I, p. 128. 

(99) Fontes narrativi, 1, p. 753 sq. Cf. p. 760 « contemplari simul et agere ». 

(100) La plus caractéristique paraît bien être celle sur les imparfaits et les 
parfaits dans l’ Examen général, à propos des serments (Mon. Ign., Exerc. 264- 
267). « Perfecti, ob ässiduam contemplationem et illuminationem intellectus, 
considerant et meditantur melius Dominum Deum in quavis creatura esse per 
essentiam, praesentiam et potentiam » (Versio prima). « Los perfectos, por la 
assidua contemplaciôn y illuminaciôn del entendimiento consideran, meéditan 
y contemplan mas ser Dios nuestro Señor en cada criatura segun su propria 
essencia, presencia y potencia » (Autographe espagnol). « Perfecti ex contempla- 
tionis usu assiduo, et illustratione intellectus, considerant propius, atque de- 
prehendunt Deum secundum essentiam, praesentiam et potentiam suam 
creaturae cuilibet inesse » (Version Vulgate latine). 
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Nadal, à propos des Règles dites d’orthodoxie «ad sentiendum cum : 
Ecclesia » (n° 352-370). Ces Règles placées en dernier appendice aux 
Exercices spirituels figurent dans tous les exemplaires manuscrits qui 
nous ont été conservés : texte espagnol, dit « Autographe » (recopié 
par Ribadeneira vers 1541); Versio prima latine de 1541 et Vulgate 
latine imprimée en 1548. Elles n’ont fait anciennement l’objet que de 
. très rares commentaires (101). 

Les historiens modernes leur ont, au contraire, attribué une très 
grande importance pour situer la pensée originale de saint Ignace par 
rapport aux courants spirituels de son temps. S’il faut en croire le 
P. Joseph de Guibert (102) ces Règles pour penser avec l’ Eglise «sont, 
de l’avis de tous, une addition datant du séjour à Paris, inspirée 
par quelqu’une des séries de propositions antiluthériennes nombreuses 
à cette époque, vraisemblablement les décrets du concile parisien de 
1526 et les écrits de Josse Clichtove qui en avait été l’inspirateur ». 

Cette conclusion, si généralement admise aujourd’hui par les com- 
mentateurs de la pensée de saint Ignace, se heurte à des textes formels 
de Nadal, sur lesquels l’attention n’a pas été attirée (sans doute parce 
qu’ils se trouvent comme noyés au milieu d’autres différents) (103). 

Tout d’abord, dès ies premières lignes, le P. Nadal se réfère aux 
Règles d’orthodoxie de saint Ignace : : 


Ultimae exercitiorum regulae observentur, quae docent quonam 
modo cum Ecclesia hierarchica sentiendum sit. L ; 

Téngase las reglas ultimas de los exercicios, que ensenham quomodo 
sentiendum sit cum Ecclesia hierarchica, porque son utiles para este 
proposito (104). 


A plusieurs reprises, le P. Nadal se réfère, en plus des «luthériens », 
à ceux qui «les ont précédés de peu », et il précise « illuminati », « alum- 
brados», v. g. : 


Perpendenda igitur sunt ea omnia, que de rebus ad theologiam spec- 
tantibus domi vel foris, privatim vel publice dicuntur, praesentisque 
temporis ratio habenda est eiusque circumstantiarum (texte primitif 
corrigé par Nadal ensuite : « ...publice, dicimus, ex presentis temporis 
ralione et circumstantiis) quod scilicet haeretici sint, non tantum 
lutherani et qui ex lutheranismo orti sunt, verum etiam illumina- 
torum aliqua memoria, qui nuper in Hispania pullularant (texte 
primitif corrigé par Nadal ensuite : «...orti sunt sed qui hos praeces- 


serunt non longe antea)... (105). ; 


(101) Cf. la réédition des Directoria dans les MHST (1955). 

(102) La spiritualité de la Compagnie de Jésus, 1953, p. 109. 

(103) Cf. Saint Ignace de Loyola mystique et les anciennes traductions espagnoles 
de l’Imitation de Jésus-Christ, dans Ons Geesteligk Erf, Anvers, 1956, p. 25-42, 
et spécialement p. 36-39. 

(104) Monumenta Paedagogica Societatis Jesu, p. 123 et 676. 

(105) Tbid., p. 124 avec les notes e et f. 
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Les derniers mots sont rendus dans le passage parallèle en espa- 
gnol : «no solo Juteranos, mas alumbrados, que poco ha fueron en 
España » (106). 

Le P. Nadal insiste plus bas sur ces précautions : 


Quod reliquum est (texte primitif corrigé par Nadal en «Reli- 
quum illud est), in nostro sermone observandum, ne aliquid profe- 
ramus quod ulla ratione illuminatorum loquendi modum sapiat, qui 
quidem ea fuerant haeresi infecti, qua et Lutherus liberum arbitrium 
suis derelictionibus et submissionibus e medio tollent et obedientiam 
ecclesiasticam suis illuminationibus et persuasionibus diabolicis nihili 
facientes (texte primitif abondamment retouché par Nadal en 
«...quod loquendi modum sapiat eorum qui, paulo ante Lutherum, ejus 
haeresi infecti fuerunt, liberum arbitrium suis derelictionibus et 
fallacibus spiritus unionibus e medio tollentes, et obedientiam eccle- 
siasticam, prae suis illuminationibus et persuasionibus diabolicis, 
nihili facientes ») (107). Ù 


Le texte espagnol dit la même chose, en termes plus concis (108) : 


Quanto a lo demas, en el hablar nos guarderemos de dizir cosa que 
.Sépa en manera alguna al modo de hablar de los alumbrados, los quales 
tuvieron la heresia que tuvo Luter, negando el libero arbitrio con sus 
dexamientos y rendimientos, negando la obediencia ecclesiastica con 
sus alumbramientos y diabolicas persuasiones. 


L'on constate ici donc que, tout au début de la Compagnie de 
Jésus, Nadal assimile partiellement les « alumbrados » avec les « luthé- 
ranisants » c’est-à-dire, dans l'Espagne d’alors, les partisans d’Eras- 
me (109). Il y a donc dans les Règles d’orthodoxie au moins un noyau 
que l’on peut rattacher aussi au mouvement des « alumbrados ». 
Ceci nous amène à examiner de plus près les relations que put avoir 
saint Ignace avec ce mouvement spirituel, non seulement en Espagne, 
mais plus tard à Paris. 

Une première conclusion qui se dégage de cet examen, c’est que 
saint Ignace était en droit d’écrire de Rome le 15 mars 1545 au roi 
Jean de Portugal qu’il n’eut jamais de rapports directs avec les 
« alumbrados » poursuivis par l’Inquisition «a estos nunca conversé ni 
los conoci » (110). Nulle part, son nom ne figure dans les procès volu- 
mineux qui nous ont été conservés. Toutefois, il a vécu à Alcala spécia- 
lement et même plus tard à Paris, dans un milieu qui gardait des rela- 
tions intimes avec plusieurs des personnages les plus compromis dans 
les affaires espagnoles d’illuminisme. A titre d'exemple, nous nous 
abstiendrons de revenir sur le cas souvent étudié de l’imprimeur Eguia 
d’Alcala, mais nous indiquerons quelques suggestions nouvelles au 


(106) Zbid., p. 677. 
(107) Zbid., p. 127 avec les notes x et y. 


(108) Zbid., p. 679. 
(109) M. Bataillon l’a fortement souligné dans Erasme et l'Espagne. 


(110) Fontes narralivi.., t. 1, p. 53, L. 35-36. 
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sujet de Manuel Miona, son confesseur, et de Fray François Ortiz, le 
propre frère du Docteur Pierre Ortiz. 

Miona, Portugais, né vers 1474, est connu pour avoir donné à 
Ignace en 1526 le conseil de lire la traduction espagnole, nouvellement 
parue chez Eguia, de l’Enchiridion Militis christiani d’'Erasme ; 
mais on a moins remarqué qu’il fut aussi compromis en 1532 dans 
l’affaire de Francisca Hernandez. Nous savons maintenant que 
pour ce motif, il s'enfuit à Paris, «en compagnie de Miguel de Torrès, 
vice-recteur du Collège Trilingue d’Alcala, et de Juan del Castillo (111). 
Tandis que Castillo se faisait « réconcilier » pour certaines propositions 
erronées, Miona reprit ses relations familières avec Ignace et ses 
nouveaux compagnons, mais sans se décider lui-même à se joindre 
entièrement à eux avant d’avoir fait les Exercices en 1544! 

L'histoire des relations du Docteur Pierre Ortiz avec les premiers 
Jésuites est encore plus suggestive. Ce que l’on n’a pas assez souligné, 
c'est qu’au moment même où il se déchaînait avec violence contre 
Ignace pour avoir «suborné » les trois étudiants espagnols, Castro, 
Amador et Peralta, il fut subitement rappelé en Espagne par la mort de 
son père et il s’y trouva immédiatement impliqué dans l’énorme procès 
intenté à son frère le Franciscain François Ortiz pour «illuminis- 
me » (112). Le « Monitum Doctoris Ortiz », qui nous a été conservé dans 
plusieurs manuscrits, nous donnerait donc les conclusions aux- 
quelles ces douloureux événements avaient-amené le Docteur et qui 
expliquent sans doute ses premières appréhensions au sujet d’Ignace. 
Chose étrange ! L’exemplaire retouché par Ignace possédait ce Moni- 
tum en première page où il a été vu dans cet état par le P. Nadal. 
Pourquoi l’a-t-on supprimé par la suite ? 

Ces détails, et beaucoup d’autres que nous pourrions multiplier, 
nous paraissent expliquer pourquoi saint Ignace s’imposa une telle 
réserve à parler de la contemplation infuse, même dans le sens abso- 
lument orthodoxe des Chartreux. Il voulait écarter de lui-même et 
des siens toute apparence de relations avec l’illuminisme espagnol. 

Mais, ici encore, les arguments ne nous font point défaut pour 
démontrer qu’il avait approfondi la théorie des dons surnaturels : 
témoin le passage, supprimé ensuite, de l’Examen général pour les 
candidats à la Compagnie de Jésus (113). La consultation célèbre 
qu’il envoya en juillet 1549 sur les illusions spirituelles en serait une 
autre preuve (114). 


(111) Cf. l'article révélateur de John E. Lonenursr, The Alumbrados of 
Toledo : Juan del Castillo and the Lucenas, dans Archiv für Reformations-ges- 
chichte, t. 45, 1954, p. 243. 

(112) Il existe, à Simancas (et, en copies, au British Museum), un riche fonds 
concernant Ortiz à propos du divorce de Henri VIII. 

(113) De GuüiBErRT, La Spiritualité de la Compagnie de Jésus, p. 135-136. 

(14) S. Ignatii Epistolae….., t. 12, p: 632-654. 
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Ignace de Loyola, après sa conversion, et plus spécialement durant 
la période de ses études, recherche les ouvrages qui pouvaient l’ins- 
truire. On ne peut point douter qu'il ait pu satisfaire cette curiosité 
légitime grâce à ses bons amis de la Chartreuse de Vauvert, « abondant 
en coffres pleins de manuscrits des œuvres mystiques que les religieux 
communiquent libéralement et dont se nourrit la piété » (115). 


ETS BERNARD-MAITRE, S, J. 


(115) Cf. plus haut, note 19. 


SAINT IGNACE ET ALONSO DE MADRID 


« Saint Ignace, dans la grotte de Manrèse, aurait dû avoir à sa dispo- 
sition une bibliothèque considérable d’auteurs latins et espagnols, 
s’il avait puisé, pour la composition des Exercices, à toutes les sources 
«indiscutablement démontrées» avec un sérieux doctoral». Ainsi 
s'exprime ironiquement le R. P. Hugo Rahner (1). 

Que le lecteur se rassure : malgré le titre de cet article, il n’y est 
pas question d’un pèlerinage aux sources. Je ne ferai du franciscain 
Alonso de Madrid ni le parrain ni le précurseur de l’auteur des Exercices 
sptriluels. T1 s’agira bien plutôt d’une comparaison. Ignace et Alonso 
ont tous deux publié des traités méthodiques sur la Perfection chré- 
tienne. Strictement contemporains, ils ont dû, par la force des choses 
et sans accord préalable, aborder parfois les mêmes thèmes, partager 
les préoccupations de leur siècle, parler le langage de leur temps. 
Voilà ce que nous allons vérifier en étudiant d’un côté les Exercices 
et de l’autre les deux opuscules du franciscain : l’Arte ou Art de servir 
Dieu et l’Espejo ou Miroir des personnes illustres. Les textes de saint 
Ignace se trouvant dans toutes les bibliothèques, je n’en parle que 
par allusion, me contentant d’y renvoyer le lecteur, afin de laisser 
plus de place aux traités, beaucoup moins connus, d’Alonso de 
Madrid (2). 


(1) Hugo RAHNER, Saint Ignace de Loyola et la genèse des Exercices (Toulouse, 
1948) 40. Voir encore : San Ignacio de Loyola, Obras completas, en un vol. 
Biblioteca de Autores cristianos ( Madrid, 1952); — Joseph de Gui8erT, La 
Spiritualité de la Compagnie de Jésus, Esquisse historique, Rome, 1953, 156-179 ; 
— Pedro MESEGUER, Fray Alonso de Madrid y San Ignacio de Loyola, Discusiôn 
de una posible influencia, in Manresa, 25 (1953) 159-183; — Fidèle de Ros, 
Alonso de Madrid et Melquiades, RAM 30 (1954) 29-37 ; du même, Aux sources 
du Combat spirituel, Alonso de Madrid et Laurent Scupoli, ib., 177-139 ; du même, 
Alonso de Madrid, théoricien du pur amour, Archivum historieum Soc. Jesu, 25 
(1956) 351-379. 

(2) Alonso de Madrid (1480 ? - 1535 ?) imprime pour la première fois (Séville, 
1521), ses deux traités, qui semblent avoir toujours été publiés à la suite l’un 
de l’autre. L’Arte s'adresse plus spécialement aux religieux et chrétiens épris 
de perfection, le Miroir aux membres de la Noblesse. — Je cite les deux opuscules 
d’après la Biblioteca de Autores cristianos (Madrid, 1948), texte souvent fautif 
que je corrige ou complète à l’aide de l’édition de Alcalà 1526 (à la Bibliothèque 
nationale de Madrid). Deux détails intéresseront les historiens de la Spiritualité : 
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Odiosas son las comparaciones : les comparaisons risquent d’être 
odieuses, dit un proverbe espagnol. Celle-ci ne le sera pour aucune des 
deux parties. Elle a uniquement pour but de stimuler la réflexion 
historique et de mettre en relief l’originalité de saint Ignace. 


I. — La fin de l’homme. Principe et Fondement 


I y a tout au début de l’Arle, un avis primordial qui rappelle à 
l’homme sa destinée surnaturelle et que l’on peut rapprocher du 
Principe et Fondement des Exercices. 


Arte, notable I, p. 99 : «A la suite de quelques avis d’ordre général, 
viendra un résumé de la Perfection évangélique... En tête de ce livre, 
il a paru bon de mettre quelques avis ou règles à l’usage du lecteur 
décidé à suivre cette méthode, puisqu'il doit être à la fois maître et 
disciple avec l’aide du Maître suprême. 

Premier principe. D’après la Sainte Ecriture, nous avons tous été 
placés en ce monde périssable, non pour nous reposer dans la jouis- 
sance des biens de cette terre qui sont vils et mesquins, mais afin 
que, prenant de ces biens ce qui est conforme à la Loi de Dieu et 
nécessaire à notre subsistance, nous passions toute la vie à étudier 
et à considérer les très hautes richesses de ce grand Dieu, qui nous a 
créés afin de nous rendre heureux dans la possession de Lui-même, 
Bien infini, en qui nous trouvons réunis tous les biens dans une sura- 
bondance au-dessus de toute compréhension ». 


C’est une règle très simple pour l’usage des biens créés qui est ici 
proposée : ne prendre de ces biens que ce qui est conforme à la Loi 
de Dieu et nécessaire à notre subsistance. Le disciple d’Alonso doit 
être, à l’occasion, capable de se guider tout seul sous l’action du 
Saint-Esprit. En d’autres passages, cependant, le franciscain inculque 
la nécessité du directeur spirituel, notamment au sujet des mortifi- 
cations corporelles et des épreuves que l’on peut demander à Dieu : 


« Toutes les pénitences personnelles, toutes les épreuves et persé- 
cutions que l’on peut désirer, on ne doit les souhaiter qu’à une condi- 


a) La distinction y est faite nettement entre le texte primitif de 1521 et les addi- 
tions introduites par la suite. Les passages ajoutés sont précédés du mot (Adi- 
ciôn) ; la fin du morceau intercalé est marquée par une croix très apparente. 
L'on voit ainsi aisément les perfectionnements dont Alonso enrichit son œuvre. 
Il n’y a plus lieu, en conséquence, de tant regretter la disparition des éditions 
de l’Arte antérieures à 1526. — b) L’épître de saint Bernard fait défaut à la 
fin de l’Espejo. Je tiens pour certain qu’elle a été ajoutée plus tard par les 
imprimeurs. Il s’agit d’un apocryphe attribué à saint Bernard. P. L., t. 184, 
col. 1163-1164 : Documenta pie seu religiose vivendi, d’un auteur inconnu. Dans 
l’édition de Mallorca, 1685 (Arte et Espejo), p. 361-374, c’est un texte tout diffé- 
rent d’un pseudo-Bernard qui fait suite à l’Espejo : « Epistola de sant Bernardo, 
embiada a un cavallero pariente suyo, aconsejàndole la manera y orden que devia 
tener en regir y governar su casa y heredad. La cual puede cada uno en su estado 
aplicar para si. Virtuoso y noble cavallero : Rogasteme que os escribiese la forma 
y manera que debiades tener... » 16 chapitres (Bibliot. Nacionâl de Madrid, 
Arte para servir a Dios, Mallorca, 1685, 2-43.29). 


[2e] 
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tion : qu’elles ne soient pas contre la volonté de Dieu et n’occasionnent 
aucun dommage spirituel ou corporel. Il faut en cela beaucoup de tact 
et de prudence, consulter souvent des personnes connues pour leur 
discrétion et leur sainte vie ; chacun y ajoutera une crainte continuelle 
de se tromper sous couleur de bien, car il est écrit : « N’ajoutez pas foi 
à tout esprit». Ce qui éclaire principalement en tout cela, c’est la 
lumière du Saint-Esprit, qui est infailliblement donnée (cierto) à qui 
la demande avec humilité» (3). 


Le premier Notable renferme un deuxième paragraphe concernant 
la fin dernière de l’homme : 


Arte, p. 100-101 : « Hommes pauvres et misérables de par notre 
naissance, nous avons le pouvoir de nous transformer en hommes 
divins et très riches, avec, bien entendu, le secours de Dieu qui nous 
est toujours assuré (presupuesto el cierto socorro de Dios). En quoi 
consistera ce changement ? Au fond de notre âme nous sentirons que 
notre volonté ne nous sert plus à vouloir ou aimer nos intérêts en 
tant que nôtres (no sirve de querer nuestras cosas en cuanto nuestras), 
mais à aimer Dieu et tous les biens de Sa Majesté, à nous aimer nous- 
mêmes comme chose lui appartenant (como a cosa suya) et dont il 
veut se servir à chaque instant (siempre) par pure Grâce et Bonté 
infinie. Dès lors nous tiendrons pour nôtres et plus que nôtres ses 
infinies grandeurs, excellences et gloire sans bornes : nous aimerons 
Dieu beaucoup plus que nos avantages et nous réjouirons de ses 
perfections beaucoup plus que des biens déjà en notre possession ou 
qui pourraient nous échoir. 

«La parfaite félicité sera pour nous de savoir que Dieu possède les 
richesses infinies dont il surabonde ; et cela, en essayant de ne faire 
presque aucun cas de nous-mêmes (casi no curando de nosotros). 
Qu'est-ce à dire ? Nous travaillerons de toutes nos forces à gagner le 
Ciel où nous le verrons et jouirons plus abondamment de sa présence. 
Toutefois, si nous aspirons au Ciel, ce n’est pas pour jouir davantage 
(no por gozarnos mûs), mais pour plaire à Sa Majesté, qui dans sa 
Gloire infinie, désire infiniment et par pure Bonté nous voir promus 
à la très haute possession des richesses qu’Il possède et que possèdent 
avec Lui tous ceux qui placent leur repos et fin ultime en ceci : se 
complaire à penser que Dieu jouit de la Gloire infinie qui est la Sienne. 
Celui qui s’unit de la sorte au Seigneur n’est avec Lui qu’un esprit ». 


Le R. P. Joseph de Guibert note excellemment à propos de ce 
dernier paragraphe 

(Il y a loin sans doute entre l’exposé assez diffus du franciscain et 
la formule vigoureusement ramassée d’Ignace, si personnelle dans sa 
forme. Mais une influence reste très vraisemblable et situerait à ce 


moment (1526, à Alcalà, chez Miguel de Eguia) la première origine 
du Fondement ». 


En effet, on ne peut qu’admirer la belle page du Principe et Fonde- 
ment, sobre, concise et d’une logique d’acier, distinguant nettement 
l’ordre de la fin et celui des moyens. Il semble pourtant que nous 
avons sous les yeux, non pas la rédaction primitive, mais un texte 


(3) Arte, II, c. 2, p. 129, p. 114 : «son necesarios maestros,... mucho màs.. 
para esta Arte ». 
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plusieurs fois retouché et définitivement fixé à Rome entre 1538 
et 1541 (4). 


Gloire essentielle et Gloire accidentelle, Remarque plus importante : 
le point de vue d’Alonso ne coïncide pas avec celui des Exercices. 
Quand saint Ignace parle de la gloire de Dieu, il entend désigner à 
peu près toujours la gloire accidentelle, seule susceptible &’augmen- 
tation (ad majorem Dei gloriam), que tout chrétien doit procurer par 
ses bonnes œuvres et son travail apostolique. Alonso considère de 
préférence la gloire éternelle et immuable de Dieu. Ne faisant qu’un 
avec Dieu par l’union des volontés, l’Ââme regarde comme siennes les 
grandeurs divines. Elle est pleinement heureuse parce que Dieu 


est Dieu et que rien ne manque à sa félicité. Le franciscain nous 


x 


invite à une contemplation où domine l’amour de complaisance et 
de louange. 


Arte, II, ce. 1, p. 163-164 : « Le point essentiel de ce haut amour 
entièrement désintéressé, consiste à vouloir [d’une volonté d’appro- 
bation] l’être, la gloire et toutes les perfections de Dieu, uniquement 
parce qu’il est Dieu... Au plus intime de notre cœur, nous éprouverons 
alors une vive complaisance (complacimiento) accompagnée ordinai- 
rement de suavité et douceur, en pensant à toutes les richesses et à 
toute la gloire de Dieu.…..»,. 

Ib., p. 159 : «Le Dieu de Majesté n’a nul besoin de nos services ; 
s’il les requiert, c’est pour notre avantage. Il nous demande seulement 
deux choses : que nous l’aimions et que nous l’aimions dans la joie, 
en pensant à ses richesses incalculables. Lui-même ne fait pas autre 
chose que s’aimer et se complaire en ses infinies perfections. C’est là 
son œuvre propre ; et il veut que tous les hommes fassent avec leurs 
forces limitées ce qu’il fait avec les siennes, qui sont infinies ». 

Ib., p. 158 : «En l’aimant, ne manquons pas de nous réjouir. C’est 
un acte d’une telle dignité, que, si nous restons un instant sans nous 
réjouir de ses excellences, nous ne faisons rien qui vaille, en regard 
de ce qu’exige sa Bonté infinie » (5). 


François de Sales reprendra de façon plus méthodique les formules 
d’Alonso, en les accompagnant de nombreuses explications. Traité 
de l'Amour de Dieu, 1. V, ch. 1-3 : Des deux principaux exercices de 
l'Amour sacré qui se font par complaisance et bienveillance. Ed. 


d'Annecy, t. 4, p. 255-267. 


E. V., ch. 1 : «Oh! dit l’âme dévote, que vous êtes beau, mon 
Bien-Aimé..., que je meure ou que je vive, je suis trop heureuse de 
savoir que mon Dieu est si riche en tous biens, que sa bonté est si 


(4) J. de GuiBerT, op. cit., p. 108, n. 28. Cf. Victoriano LARRANAGA, La 
revision total de los Ejercicios por san Ignacio, en Paris o en Roma ? AHSI 25 
(1956) 396-415. Au sujet de la fin de l’homme, Alonso fournit une formule beau- 
coup plus brève que les précédentes : «Nous devons... considérer la grandeur, 
la seigneurie et la bonté du Seigneur pour le service duquel nous sommes nés... » 
(para euyo servicio somos nacidos. Espejo, e. 5, p. 191). À 

(5) Arte, p. 158-159 : « Y amändole, siempre gocemos... solamente quiere 
que le amemos y nos gocemos de sus bienes, porque ésta es su santa obra ». 


200 FIDÈLE DE ROS 0 


infinie et son infinité si bonne. Ainsi approuvant le bien que nous 
voyons en Dieu et nous réjouissant d’icelui, nous faisons l'acte d amour 
que l’on appelle complaisance, car nous nous plaisons du plaisir divin 


infiniment plus que du nôtre propre... ». 
«Cette infinité d’excellences (l’âme) les rend siennes par le conten- 


tement qu’elle y prend». 4 
Ch. 2, début : «O Dieu / que. l’âme est heureuse, qui prend, son 
plaisir à savoir et à connaître que Dieu est Dieu et que sa bonté 


est une infinie bonté ». à 
Ch. 3, premier paragraphe : «...Si que par ce saint amour de com- 
plaisance nous jouissons des biens qui sont en Dieu comme s'ils étaient 


nôtres ». 


On se souvient des paroles du franeiscain : la gloire éternelle de Dieu, 
ses grandeurs infinies nous les tenons pour nôtres et plus que nôtres, 
c’est-à-dire, que nous les regardons comme des biens à nous et plus 
à nous que nos petits biens personnels. D’autre part, nous ne saurions 
négliger la gloire accidentelle de Dieu, puisque l’auteur de l’Arte 


x 


nous répète à chaque instant que nous avons à servir Dieu de notre 
mieux (6). 


II. — Service signalé et magnanimité. L’appel du Roi éternel 


« Magis », a-t-on écrit de façon piquante, est le mot le plus caracté- 
ristique de toute la personnalité d’Ignace » (7). C’est l’amour qui dit : 
« Toujours plus, jamais assez» quand il s’agit de servir Dieu et de lui 
procurer une plus grande gloire. Or, dès 1521, Alonso de Madrid 
fait appel au sens chevaleresque des nobles de son temps pour les 
entraîner à un service plus généreux du Roi céleste. Noblesse oblige, 
leur dit-il en substance ; vous êtes les grands de ce monde, cherchez 
la vraie grandeur à la suite de Jésus-Christ. 

Le texte suivant, emprunté au Miroir des personnes illustres, 
commence par une courte allusion à la fin de l’homme; chapitre 1, 
p. 185: . 


« De la magnanimité, qui doit spécialement porter à servir Dieu les 
grands de ce monde. Comme nous avons tous été créés pour entrer 
en possession du royaume de gloire éternelle, il s’ensuit que tous les 
‘hommes ont une obligation égale d'acquérir les vertus, seul moyen 
d’accès à ce royaume. D'autre part, il semble que certains sont plus 


(6) Juan de Avica (Obras completas, éd. Biblioteca de Autores cristianos, t. 1, 
Epistolario, Madrid, 1952; carta 26, p. 422-429, sur l’amour de Dieu) adopte 
le point de vue de l’Arte : « querer perpetuo o el màs continuo que pudiéredes 
con que siempre queràis que nuestro Señor Dios... sea en si tan bueno, tan santo, 
tan Ileno de gloria... Ansi con un gozo y complacencia en todos los bienes de 
Dios ». Juan de Avila reconnaît qu’il s'inspire en cette lettre de ses lectures 
(deciros algo de lo que he letdo). Je suis porté à croire qu’il s’approprie la doctrine 
de l’Arte, sans tomber dans les exagérations du Pur Amour. Il admet qu’on 
agisse en vue de la récompense, qui cependant ne doit pas être « el ültimo fin ». 

(7) Hugo RAHNER, 0p. cit., p. 16. 
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que d’autres obligés à pratiquer la vertu, notamment ceux qui par 
nature y ont plus d’inclination.…. ». 

«Parmi les vertus, il y en a une très généreuse et royale, qui doit, 
semble-t-il, attirer particulièrement les membres de la noblesse 
c’est la magnanimité. Son mérite propre consiste à mépriser ce qui est 
petit, à ne pas s’abaisser vers ce qui est mesquin, mais à désirer et 
conquérir les plus grands biens, comme grands titres de gloire et 
honneurs véritables, En conséquence, puisqu'il n’y a rien en ce monde 
de plus bas que le vice, rien de plus grand et d’excellent que la vertu, 
ce serait faute très grave chez les nobles seigneurs de se laisser vaincre 
par le vice ou de s’écarter du chemin de la vertu. Il faut cependant 
observer que le culte de la magnanimité a fortement baissé dans le 
monde par l’aveugiement des humains. Beaucoup de nobles, en effet, 
magnanimes par nature, font grand cas des honneurs et prospérités 
du siècle et oublient l’honneur bien plus haut de la vertu et le grand 
exploit qui consiste à se vaincre soi-même (/a valentia grande que 
consiste en forzarse el hombre a si mismo). Négligeant la sublime 
récompense préparée dans le Ciel aux sectateurs de la vie spirituelle, 
ils emploient leur cœur et leurs forces à la recherche d’honneurs 
méprisables, que dans leur aveuglement ils estiment plus que de raison, 
et n’attachent que peu d’importance aux vreis biens, où réside essen- 
tiellement toute grandeur... ». 

«C’est donc une existence vulgaire et rampante que mènent les 
grands de ce monde, s’ils ne dépensent toutes leurs forces dans la vie 
spirituelle au service du Roi Très-Haut qui leur accordera les très 
hautes faveurs dont leur cœur est assoiffé.. Si un grand seigneur 
s’abaissait à ramasser par terre quelques friandises tombées du plat 
(unos pocos de confites), on le taxerait justement d’avarice et de 
parcimonie. Ce serait chose encore plus sordide d’attacher son cœur 
aux vaines douceurs, aux plaisirs et aux prospérités de ce monde ; 
car il en résulte infailliblement l’oubli et même la perte des vrais 
honneurs et de la haute gloire qui seuls peuvent combler les aspirations 
des grandes âmes ». 


Ce n’est pas le style sobre et laconique des Exercices, mais la 
doctrine ne change pas. On voudrait être certain qu’Ignace a lu et 
goûté cet éloge de la magnanimité, lui qui écrira plus tard dans la 
Cinquième Annotation : 


« Le retraitant gagne beaucoup à entreprendre ces Exercices d’un 
cœur large et avec générosité envers son Créateur et Seigneur» (con 
grande animo y liberalidad con su Criador y Señor). 


Grande animo correspond parfaitement à grandeur d'âme ou magna- 
nimité (8). Alonso s’inspire également du « Magis ». 


Arte, III, ch. 3, p. 178 : « Le chrétien qui reçoit du Ciel une grâce de 
choix, doit remercier Dieu de toutes ses entrailles, non parce que cette 
grâce le rend plus riche, mais parce que, lui donnant plus de forces, 
elle lui permet de servir Dieu davantage. Tout comme un chevalier, 
quand le Roi lui accorde une faveur insigne, se réjouit à bon droit, 
à la pensée que, muni de richesses et de moyens plus grands, il pourra 


(8) Comme traduction des Exercices, j'utilise celle du R. P. Doncœur, Paris, 
1949, à l’Orante. 
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rendre au Prince de plus grands services et lui donner plus de satis- 
factions. Et cela, sans penser nullement à ses propres intérêts ». 

I1b., p. 178-179 : « L'âme reçoit avec joie les bienfaits de Dieu, qui la 
rendent plus apte à l’aimer et servir davantage... Renonçons à notre 
amour-propre afin de nous employer entièrement, corps et âme, à son 
service » (9). 


Au service du prochain. C’est principalement dans le Miroir des 
personnes illustres que le franciscain de Madrid aborde la question de 
l’apostolat et du service des âmes : ayudar las ânimas, disait saint 
Ignace, 

«Le duc, comte ou marquis, entouré de nombreux vassaux, fermiers 
et domestiques, n’oubliera pas que si le Roi des grands et des petits 
les a confiés à sa garde, c’est en premier lieu pour qu’il les aide à vivre 
en bons chrétiens, appelés à devenir un jour princes de la cour céleste. 
Le noble seigneur verra donc en eux des égaux et des frères et les trai- 
tera comme tels avec douceur et affabilité, ainsi que le suggère la loi de 
l’amour fraternel... Avec une conviction sincère, où l’on reconnaîtra le 
plus profond désir de son cœur, il leur dira de temps à autre : « Sachez 
que pour m'être agréables, il ne suffit pas d’obéir à mes ordres: il 
faudra par-dessus tout plaire à Dieu et faire tout ce qu’il commande ». 

Ainsi parle le vrai serviteur de Dieu. On ne saurait en effet appeler 
bon serviteur celui qui n’emploie toutes ses forces à procurer l’honneur 
de son Maître et à lui rendre tous les services en son pouvoir » (10). 


Bien qu’Alonso s’adresse particulièrement aux personnes d’illustre 
naissance, son invitation à la sainteté est universelle. Il n’ignore pas 
que la véritable noblesse est d’ordre surnaturel, qu’elle appartient 
à tous les fils adoptifs du Père céleste, dont la grâce toute-puissante 
fait de nous des hommes divins, mieux encore des dieux, d’après la 
Sainte Ecriture. Et pour employer une expression populaire, «c’est 
un sang plus que royal», qui coule alors dans nos veines (11). 


Jésus-Christ, roi et modèle des Chevaliers. On n’entend pas chez 
Alonso l’appel du Roi conquérant : «Ma volonté est de soumettre 
tout l’univers...». Chez lui, point de harangues; le Roi-Sauveur 
apparaît surtout comme modèle de vaillance et d’humilité. 


(9) Arte, p. 178 : «...con las mayores riquezas, le podria hacer mayores 
servicios y placeres ». 1b.; «se goza... de verse màs habil... para màs amar y 
servir ». 

(10) Espejo, c. 9, p. 198 : «...porque no es buen siervo el que no procura 


cuanto puede la honra de su Señor e todos cuantos servicios le puede acarrear ». 

(11) Zb., p. 199 : «Oh ilustre vida la del ilustre varon que, considerando tener 
sus vasallos de manos del gran Rey universal... y considerando también que 
Dios los libro con sangre preciosa del tirano infernal para hacer dellos hijos e 
grandes señores en el Cielo... los trata a todos como a hermanos iguales que 
seremos, Cuando de esta vida breve partiéremos, y como a personas para tan alto 
señorio diputadas ! Y como se deban tratar, arriba es dicho, e la ley de la her- 
mandad lo declara ». k 

Ib., ©. 5, p. 191 : « ...ninguna cosa hay que tanto hace Ilegar a la muy alta y 
verdadera nobleza que los nobles desean cuanto servir al muy alto Dios, porque 
de puros hombres nos tornamos divinales o dioses, segün la Escritura; e por 
consiguiente, hablando en el vulgar comün, mâs que de sangre real ». 
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« De cette magnanimité dont nous parlons, un éclatant exemple a 
été donné à tous les chevaliers par le Roi généreux et très illustre de 
tous les chevaliers du Ciel et de la Terre, Jésus-Christ, notre Seigneur, 
qui à exposé sa royale personne à mille affronts et humiliations pour 
nous obtenir la grande gloire du Ciel, et qui toute sa vie a refusé et 
dédaigné les royaumes de ce monde, même quand on les lui offrait. 

En vérité, je ne sais comment il ose se prétendre gentilhomme et 
chevalier, celui qui gâche sa vie à la poursuite des biens d’ici-bas, 
quand il voit son Roi aller à la mort pour le délivrer de l’amour des 
vains honneurs du siècle et le conduire à la gloire du Ciel. Et je ne 
sais comment il ose se classer parmi les grands princes, celui qui ravale 
son cœur à des choses si basses, alors que toute bassesse est indigne 
des grands cœurs. Cette grandeur d’Âme devrait spécialement préserver 
du péché tous les hommes bien nés, le péché étant la plus honteuse 
des vilenies qui va contre la loyauté que nous devons à Dieu... Cette 
grandeur d’âme devrait aussi rendre les grands de la Terre insensibles 
à toute adversité, d’où qu’elle vienne, car pour l’homme fort et sensé, 
un malheur ne l’affecte que dans la mesure où il veut bien lui accorder 
de l’importance. Et pour un esprit éclairé il n’y a qu’un seul vrai mal : 
celui qui porte tort à l’âme... » (Espejo, c. 2, p. 186-187). 


Saint Ignace, dans la méditation du Règne, voue au mépris le 
chevalier félon (perverso), traître à son Roi. Alonso campe le portrait 
du chevalier fanfaron qui se vante bruyamment d’avoir reçu une légère 
blessure au service du Roi, alors que celui-ci s’est exposé aux plus 
grands dangers. Fatuité monstrueuse, jactance ridicule ! 


Arte, II, c. 7, p. 147 : «Jésus, Dieu Très-Haut, Roi de Majesté 
incompréhensible... a souffert pour nous une mort très cruelle et 
déshonorante. Et au lieu de l’aider nous l’abandonnons, sans même 
lui dire merci (No solo no le ayudamos, pero ni aûn se lo agradecemos.… 
y mûs le desamparamos). 

Espejo, €, 2, p. 188 : «...O nobles Seigneurs, je vous en supplie au 
nom de Dieu, rougissez de votre existence indigne et vulgaire, pleurez 
des larmes amères, à la pensée que vous avez abandonné votre Roi! 
Ce sont les seules larmes qui soient permises à des yeux magnanimes... » 

Espejo, c. 15, p. 206 : « Puisque Jésus-Christ s’est entièrement livré 
à nous pour subvenir à tous nos besoins, c’est justice que nous promet- 
tions de nous consacrer entièrement à Sa Haute Majesté et d'employer 
toute notre vie à son service. Ainsi disposés, nous éprouverons un 
grand plaisir à exécuter tous ses ordres. Si les courtisans obéissent avec 
tant d’empressement aux Rois terrestres (a los reyes de la tierra) dans 
l'espoir de quelques menues faveurs, les serviteurs du grand Roi 
des Cieux devront faire preuve d’encore plus de zèle, du fait que leur 
récompense doit être beaucoup plus considérable ». 

«Toutefois, pour que notre amour soit plus parfait et notre service 
plus noble, à Dieu ne plaise que nous servions une si Haute Majesté 
à cause principalement de la récompense... Le Christ, notre Dieu 
et Roi éternel, s’est mis à notre service par pure bonté, il est mort 
pour nous sans aucun mérite de notre part. À notre tour, servons-le 
avant tout, principalement pour Lui-même, à cause de son infinie 
Bonté. Et le salaire sera d’autant plus abondant que notre service 
sera plus désintéressé ». 


Nous.trouvons ainsi dans les traités d’Alonso le déserteur qui aban- 
donne son chef, le chevalier vaniteux et celui qui sert Dieu par amour. 
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III, — Amour des mépris et des humiliations , 


Aux âmes avides de perfection, saint Ignace recommande trois 
sortes de renoncement : la pauvreté opposée à la richesse, l’opprobre 
ou le mépris opposés à l’honneur mondain, l'humilité opposée à la 
superbe. Exercices, n° 146. Plus loin (n° 167) nous lisons au troisième 
degré de l’humilité : 


«Pour imiter de plus près le Christ notre Seigneur et pour lui être 
en réalité plus semblable, je veux et je choisis la pauvreté avec le 
Christ pauvre de préférence à la richesse ; les opprobres avec le Christ 
chargé d’opprobres de préférence aux honneurs. Je désire passer pour 
un homme de rien et un fou pour le Christ qui le premier a passé pour 
tel, plutôt que d’être jugé un homme sage et prudent dans ce monde ». 


Alonso de Madrid consacre de longues pages à la haine de soi. Un 
chapitre à pour objet l’humilité et ses degrés. Fait surprenant, le 
franciscain ne mentionne nulle part la pauvreté. D’après l’Arte, nous 

choisirons avec joie les mépris et la persécution pour trois motifs : 
a) imitation de Jésus-Christ ; b) notre intérêt personnel ; c) l’expiation 
de nos fautes. L 


a) L'exemple de Jésus-Christ. Arte, II, ch. 2, p. 130-133 : « Christus 
pro nobis passus est, vobis relinquens exemplum ut sequamini vestigia 
ejus (2a Petri, 2, 21)... Notre Dieu et Seigneur, voulant expier nos 
fautes et nous servir de modèle, a supporté mauvais traitements, 
injures et persécutions. Est-il normal que nous l’abandonnions si 
honteusement ? On ne sait plus endurer le moindre blâme, la moindre 
gêne pour son service. Souffrir pour le Christ ? On ne veut plus même 
en entendre parler ! Et cela, jusque dans les Congrégations religieuses. 
Et cependant, n’y aurait-il que le désir de ressembler à Jésus-Christ 
et d’imiter notre unique Maître, ce serait un motif suffisant, sans autre 
considération, pour nous engager avec un grand amour dans le 
chemin où il nous précède. Car il ne saurait nous indiquer un mauvais 
chemin et la gloire éternelle est au bout (Y en verdad, si otra cosa no 
nos moviese... sino querer parecer o remedar a este gran Maestro…., esto 
nos debria bastar...). 


b) Notre progrès spirituel. « Si quelqu’un veut marcher à ma suite, 
qu’il se renonce, qu’il prenne sa croix et me suive» (Luc, 9, 23). Nous 
renoncerons à notre amour propre, afin que Dieu, voyant notre cœur 
vide de toute affection créée, vienne aussitôt l’inonder de son amour 
divin ». 

c) Troisième motif. « Pécheurs, longtemps traîtres à Dieu, il nous 
reste à expier nos fautes: et comme notre lâcheté nous empêche 
de nous châtier comme il faudrait, nous devons accepter que les autres 
nous y aident par leurs critiques et leurs réprimandes. La persécution 
est une forge qui ôte la rouille et les scories de l’âme. Ou encore, un 
bouton de feu appliqué à l’âme pour la libérer du poison de l’amour- 
propre. Quand donc nous sommes les victimes de l’injustice et de la 
calomnie, nous devrions sauter mille fois de joie et d’allégresse et 
nous écrier avec un grand amour pour Dieu et pour nos persécuteurs : 
«Unde hoc mihi ? D'où me vient cette chance de trouver quelqu'un 
ici-bas qui désempoisonne mon âme et me donne l’occasion de gagner 
tant de richesses spirituelles ? ». Le malade s’abandonne joyeusement 
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entre les mains de l’habile chirurgien, qui cependant le fera cruellement 
souffrir avec ses pointes de feu : ainsi en va-t-il de celui qui veut 
croître en l’amour de Dieu. La persécution lui est un atroce martyre 
et, en même temps, il éprouve joie et douceur à la pensée qu’il souffre 
pour Dieu ». 


C’est avec lyrisme qu’Alonso chante les bienfaits du mépris et des 
humiliations. Il introduit plus loin la remarque suivante : 


Arte, II, €. 2, p. 131 : «Non contents de nous haïr nous-mêmes, 
nous devons désirer et vouloir que tous les hommes nous aient en 
horreur, du moins autant qu’ils le peuvent faire sans pécher (...querer 
que todos nos aborrezcan en la manera que pueden sin pecar). 


Saint Ignace fera la même réserve dans les Exercices, n° 147 : 


Il demande à être admis sous l’étendard de Jésus-Christ. par le 
support des opprobres et des injures», à condition que je puisse les 
endurer sans qu’il y ait péché de personne, ni déplaisir de sa Divine 
Majesté». Voir aussi les Constitutions, Examen, ch. 4, n° 101, éd. citée, 
D'5917992: 


L’humilité de Jésus-Christ. Nous revenons à l’enseignement du 
franciscain, L’humilité, comme toutes les vertus, s’acquiert en étudiant 
la vie du Verbe incarné, spécialement sa sainte Passion. Jésus-Christ 
est une mine inépuisable, donnée par Dieu le Père au monde, où sont 
renfermés tous les trésors de la Divinité (12). 


Arte, II, €. 6, p. 143-144 : «Etant Dieu infini et homme parfait, 
le Fils de Dieu a choisi avec une grande joie de passer pour un homme 
de rien ou de presque rien et d’être traité comme tel, acceptant mille 
invectives, humiliations et outrages depuis la naissance jusqu’à sa 
mort ignominieuse. Et tout cela, pour nous inviter à limiter ». 

«A l’exemple du Maître, le serviteur de Dieu aimera à ne compter 
pour rien aux yeux de tous les hommes et même à ses propres yeux ; 
et logiquement il voudra qu’on le traite comme tel... De plus, et c’est 
un point essentiel : que ce désir d’humiliation soit accompagné 
d’une grande joie. 11 y va du tout » (Con gran gozo, porque aqui va el 
todo). ; 


Dans les Exercices, n° 167, saint Ignace veut passer pour un homme 
de rien (vano) et un fou (loco). Traduction citée du P. Doncœur. Dans 
l’Arte, le Christ a voulu être compté pour rien ou presque rien (quiso y 
escogiô con gran gozo ser estimado por muy poca cosa o nonada y ser 
tratado como tal». Arte, II, €. 6, p. 145 (13). 


(12) Arte, II, c. 5, p. 141. 

(13) 1b., ec. 6, p. 142-143. Le franciscain distingue un double degré dans la 
vertu d’humilité. — Le premier, emprunté au Stimulus Amoris, opuscule attribué 
jadis à saint Bonaventure, consiste en ceci : J’accepterai volontiers de passer, 
non seulement pour vil et coupable, mais encore pour très orgueilleux (vilis 
el non humilis). En d’autres termes, laisser croire aux persécuteurs que, si je 
supporte l’humiliation et les mépris, c’est à contre-cœur, par force, parce que 
je ne puis y échapper (por més no poder), et que, en raison de mon orgueil excessif, 
j'éprouve une honte cuisante et une confusion mortelle, alors que j'y goûte joie 
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IV. — Exercices spirituels el prière intérieure 


Saint Ignace de Loyola fut au xvie siècle le grand promoteur de la 
méditation et de l’oraison mentale, De son côté, et sans partager les 
erreurs des Alumbrados de 1520, Alonso insiste fortement sur le 
service spirituel de Dieu et sur le culte intérieur, par réaction contre 
la prière purement vocale et les pratiques vidées de tout sens religieux. 
Comment faut-il servir le Seigneur ? se demande-t-il. 


« Pour répondre à cette question, il convient de prendre comme point 
de départ (fundamento) la parole de saint Paul (I Timot., 4, 8) : 
Corporalis exercitatio ad modicum utilis est, pielas autem ad omnia 
utilis est. Les services qui procèdent de l’âme : adorer Dieu, l’aimer 
de tout notre cœur, entretenir bonnes pensées et bons désirs, sont très 
supérieurs aux corporels : jeûnes, disciplines et autres mortifications. 
Toutefois, si quelqu'un, pour vaquer aux premiers, délaissait les 
seconds par négligence ou mépris, il devrait penser qu'il gâche les 
uns et les autres. En conséquence, durant tout le temps réservé au 
service du Seigneur, il faudra s'appliquer à lui rendre de préférence 
des services avec notre âme plutôt qu'avec notre corps. Au reste, les 
deux sortes d’exercices doivent aller de concert (siempre debe acom- 
pañar uno à otro). De plus les pratiques (servicios) corporelles prescrites 
par l’Eglise ne doivent jamais être supprimées, sous prétexte que les 
spirituelles ont plus de valeur. Ce serait aller contre l’obéissance, plus 
agréable à Dieu que le sacrifice (I Rois, 15, 22). 

Espejo, ©. 10, p. 199-200 : «Il y a de, grandes richesses dans les 
bonnes pensées et de grands préjudices dans les mauvaises... Il est 
bon de nous arrêter aux bonnes pensées et aux bons désirs qui se 
présentent à l’esprit, et de les provoquer s’ils ne viennent pas d’eux- 
mêmes. En revanche, il faut écarter et rejeter avec horreur les désirs 
mauvais ou futiles qui nous harcellent à chaque instant. Par chacun 
de ces actes, nous servons grandement Dieu, car il s’agit de choses 
de l’âme, bien que, victimes de notre aveuglement, nous en fassions 
peu de cas. Un mauvais désir admis volontairement mérite la mort 
éternelle ; un bon désir nous vaut la gloire qui n’a pas de fin. On 
appelle bonnes pensées celles qui se trouvent dans les bons livres ; 


mauvaises, celles qui entraînent au mal comme les vices et les pompes 
du monde ». 


A 


Le franciscain donne ailleurs à ses lecteurs (Notables 5 et 6) des 
renseignements très sommaires sur le fonctionnement de nos facultés : 
mémoire, intelligence et volonté, de façon à être compris de tout le 


et délices. Autrement, si je pense que les assistants admirent ma constance au 
service de Dieu, le déshonneur se transforme en gloire. — 2e degré : Voici un 
saint personnage rompu depuis longtemps au degré précédent : sans aucune 
difficulté, il accepte de passer pour vil et dépourvu d’humilité. Toutefois, pour 
édifier les assistants et convertir ses persécuteurs, il désire leur faire comprendre 
et deviner qu’il endure mépris et ignominies avec grande joie, très volontiers, 
pour l’amour de Dieu et de l'humilité. Ce serait alors l'humilité héroïque enseignée 
par Notre-Seigneur Jésus-Christ, lequel dit expressément : « Apprenez de moi 
que je suis doux et humble de cœur (Mat., 11, 29) ». 

Tout cela, qui est ingénieux, semblera moins pratique pour l’ensemble des 
chrétiens, que la page des Exercices : Tres maneras de humildad, n° 165-168. 
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monde. Saint Ignace, qui s’adresse pareillement aux doctes et aux 
ignorants, fournit lui aussi une définition très simple des Exercices 
spirituels, enseigne à discerner la valeur morale des pensées, précise 
que l’on doit louer la pénitence intérieure et extérieure. Exercices, 
n°% 1, 33, 82-85, 359. Le paragraphe de l’Espejo, sur les pensées 
bonnes ou mauvaises, semble nous reporter aux premiers essais 
d’apostolat du Pèlerin, qui, à ses disciples d’Alcalà et de Salamanque, 
essayait d’expliquer la différence entre péché grave et péché véniel. 
Cf. Obras de san Ignacio, Autobiografia, p. 75-76. 


Quelques applications. « Le matin, avant toute autre chose, le chré- 
tien à genoux, fait à Dieu une profonde révérence de l’âme plus que 
du corps. Elevons notre pensée : la mémoire nous rappelle la très 
haute et universelle Seigneurie de Dieu et son infinie Majesté, en face 
de qui l’homme est bien peu de chose (cuàn poquilà cosa), puisque, 
simple créature, il a tout reçu du Créateur. Gardons cette pensée en 
notre mémoire, considérons ce contraste le plus longtemps possible : 
grandeur de Dieu, néant de l’homme. S’y fixer ne serait-ce que le 
temps d’un Ave Maria, ce sera déjà une grande chose. Plus on s’y 
arrête, mieux ça vaut. Efforçons-nous de nous réjouir des grandeurs 
divines : seigneurie sans limites, gloire et richesses infinies, autant 
que nous le pourrons, puisque ce sont les grandeurs de notre Maître 
et Seigneur universel qui nous veut tant de bien... Voilà ce qui s’appelle 
révérer Dieu avec notre âme, car nous inclinons la volonté, l’entende- 
ment et la mémoire, c’est-à-dire les trois puissances de l’âme, à 
considérer les perfections divines et à nous en réjouir ». 


Une telle méditation est à comparer avec la manière de prier sur 
les trois facultés de l’Ââme (Æxercices, n° 246). Remarquons aussi 
l’expression : hacer reverencia a Dios, qui nous rappelle le Principe et 
Fondement des Exercices : « El hombre es criado para alabar, hacer 
reverencia y servir a Dios nuestro Seèor...». Cette formule peut avoir 
un sens fort et un sens faible. « Un enfant bien dressé à l’étiquette 
des châteaux et des palais, doit savoir faire chaque matin la révérence 
à ses parents et aux hôtes de la famille, suivant la dignité de chacun ». 
De même : la profonde révérence qui consiste à reconnaître le souve- 
rain domaine du Créateur, ne convient qu’à Dieu ; c’est l’adoration 
proprement dite. «Si ensuite nous faisons la révérence aux saints, 
princes du Ciel et nos amis, que nous chérissons beaucoup, ce sera 
en considération des hautes faveurs que Dieu leur a départies et pour 
lesquelles nous les félicitons et nous réjouissons». Simple culte de 
dulie. J’estime donc trop littérales les traductions courantes du 
Principe et Fondement : «L’homme est créé pour louer, vénérer 
(al. révérer) et servir Dieu notre Seigneur...». Le verbe adorer serait 
plus clair et aussi approprié (Espejo, c. 7). 


Au cours de la journée. De temps à autre, durant notre travail, par 
exemple, lorsque sonne la pendule, nous aurons soin de penser à Dieu 
dont nous avons conscience d’accomplir la très sainte volonté, le 
suppliant d’agréer nos services. Souvenir et prière qui sont encore 
œuvre de la seule pensée et par conséquent d’un très grand prix. 
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Avant et après le repas, nous demanderons à Dieu en esprit (con el 
corazôn) de nous accorder la sobriété et la grâce d’user de ce repas 
pour son service, Intention qui est encore œuvre précieuse de l’âme. 
En toutes choses par conséquent, s’il le veut, le chrétien honore et 
sert Dieu, même durant les repas. Inutile donc de dire : « Que ferons- 
nous pour servir Dieu ?» En toute action, même la plus petite et la 
plus vulgaire, comme boire et manger, l’âme peut toujours offrir à 
Dieu ses services, lesquels, étant spirituels, ont toujours grande 
valeur (cf. Espejo, €. 8). 


L'examen de conscience. Dans son règlement quotidien, le franciscain 
impose à ses nobles disciples, en fin de journée, ur examen général qui 
pourra durer un quart d’heure, ou mieux encore une demi-heure. 
« Ejercicio muy necesario, écrit-il ; exercice très nécessaire pour remé- 
dier aux fautes commises». Notre sommeil n’en sera que plus calme 
et le lendemain chacun se sentira plus gaillard et dispos pour travailler 
«dans la joie» au service de Dieu. 

Après avoir fait au Seigneur une grande révérence comme au lever, 
le chrétien verra s’il à manqué au règlement marqué plus haut 
prière du matin, messe quotidienne, travail professionnel. On s’exa- 
mine, on s’excite au repentir au sujet des péchés graves et aussi des 
fautes vénielles. « C’est ainsi que les bons serviteurs regrettent vive- 
ment d’avoir occasionné quelque petit désagrément ou déplaisir à 
leurs maîtres». Passer spécialement au crible les pensées ou paroles 
d’orgueil et les mouvements d’impatience. Considérer que nos péchés 
ont causé la mort de Jésus-Christ et brisé de douleur le cœur de Marie 
au pied de la Croix. 

Si quelqu'un ne pouvait, faute de temps et de commodité, se 
livrer chaque jour ou chaque nuit à cet exercice, il devrait au moins 
s’y appliquer les samedis et veilles des grandes fêtes, afin de mieux 
sanctifier les jours réservés au culte du Seigneur. Alonso ne signale 
nulle part l’examen particulier sur tel défaut ou telle vertu (cf. Espejo, 
c. 12). 


Méditation quotidienne de la vie du Christ. Le franciscain de Madrid 
entend inculquer à ses disciples, nobles ou roturiers, le sens d’une 
religion intérieure et authentique, fondée notamment sur la connais- 
sance des mystères du Christ. Pour lui, une lecture méditée vaut mieux 
que la prière purement vocale. Voici comment il s’en explique en 
recommandant son deuxième opuscule, le Miroir ou Espejo : 


. 


Espejo, c. 4, p. 190 : « Celui qui veut tirer parti d’un traité spirituel 
et particulièrement de celui-ci, ne se contentera pas de le lire une 
seule fois et d’en retenir quelques bribes. Non, il en faut user comme 
d’un livre de dévotion (como un devocionario) qu’on lit chaque jour 
très lentement. Cela est essentiel et d’une importance capitale. Si, 
faute de loisirs, on ne pouvait suffire à tout, on n’hésitera pas à sacri- 
fier les prières vocales et la multitude des Patenôtres et des Ave Maria 
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que l’on récitait habituellement pour lire cet opuscule très lentement, 
avec grande attention et le désir de mettre en œuvre ses conseils, 
plutôt que de marmonner les formules susdites. Le temps sera ainsi 
mieux employé au service de Dieu (porque Dios serà dello màs servido)». 


Les dimanches et jours de fête seront de préférence employés à 
passer en revue lès grandeurs de Dieu et ses bienfaits, dont le Credo 
ou Symbole des Apôtres nous donne un résumé succint, On méditera 
spécialement sur les mystères de la vie du Christ et de sa mère 
annonciation, naissance de Jésus, fuite en Egypte, passion doulou- 
reuse, mort sur la croix et résurrection. Tous ces événements, nous les 
revivrons « comme s'ils se déroulaient sous nos yeux», Plus particu- 
lièrement, nous ferons mille compliments et révérences à la Reine du 
Ciel, avant et après la naissance de son divin Fils, «tout comme si elle 
était présente devant nous » (14). 

Les gens très occupés ne pourront méditer ainsi que les dimanches 
et jours de fête. 


«Mais je ne vois pas, ajoute Alonso, ce qui excuserait les grands 
seigneurs de le faire tous les jours, pendant au moins une demi-heure. 
Outre que leur noble cœur doit se plaire aux grandes pensées, ils 
ont toute liberté de se retirer dans la solitude, puisque de nombreux 
domestiques s’empressent à leur service» (15). 


Contempler les scènes évangéliques comme si on les voyait se 
dérouler sous nos yeux : on à reconnu la méthode du Pseudo-Bona- 
venture des Meditationes et celle de saint Ignace. 


V. — Essai de synthèse. Caractères essentiels 


1. Alonso de Madrid transmet à ses contemporains un message de 
service. Soumission de la créature au Créateur : nous sommes ici-bas 
pour le servir (para cuyo servicio hemos nacido). Hommage du chevalier 
à son Roi et Seigneur. Service total, enthousiaste et joyeux. Qu’on 
se rappelle les expressions souvent citées : gozosamente, con gran gozo, 


(14) Espejo, c. 14, p. 204. « ...estas cosas todas, pues las decimos cada dia 
en el Credo, seria muy justo que las pensàsemos muy despacio, deteniéndonos 
de una en otra como si nos halläsemos presentes ; y en especial en la preñez y 
parto de la Reina del Cielo, haciendo allî mil servicios y reverencias, como si 
ahora la viésemos de presente ». Chose curieuse, Alonso laissant les termes de 
medilar et meditaciôn, recourt à des verbes équivalents : pensar, considerar, 
estudiar, escudriñar los mandamientos de Dios, dando mil vueltas con el pensa- 
miento, revolviendo en el pensamiento. 

(15) Au chapitre 15 de l’Espejo, c’est le Christ lui-même qui est appelé le 
Livre de Vie que doivent lire tous les chrétiens, même ceux qui ignorent les 
lettres humaines (aùn los que no saben leer enlos otros libros). Dans ce livre, que 
l’on devra étudier un peu chaque jour (cada dia un poco), nous apprendrons 
toutes les vertus. Jésus-Christ n’aime rien tant que la justice et la vérité, afin 
qu’à leur tour les nobles seigneurs détestent les mensonges et les flatteries des 
courtisans. 


14 
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holgando, demos mil saltos de placer, dar con el alma mil saltos de g020. 
— Saint Ignace à son tour ne veut considérer en toutes choses que le 
service et la louange de Dieu. Il faut dire cependant que le Fondateur 
de la Compagnie insiste beaucoup plus sur le service du prochain, 
sur l'accroissement de la gloire accidentelle de Dieu par tous les 
moyens d’apostolat, tandis que l’oraison du franciscain (regard de 
complaisance sur la gloire essentielle de Dieu) conviendrait plutôt 
à des contemplatifs. En fait, le chartreux Jean-Michel de Coutances 
fut l’un des plus fervents disciples de l’auteur de l’Arte (16). 


2. Service par amour. Alonso et Ignace estiment par-dessus tout le 
service intense de Dieu par pur amour. Mais saint Ignace rappelle 
aussi les avantages de la crainte, même servile. — En revanche, le 
franciscain partant d’une conception trop étroite de la charité, serait 
porté à jeter l’interdit sur l’espérance. Les parfaits, d’après lui, ne 
devraient jamais prendre pour mobiles de leurs actes le désir du Ciel 
ou la crainte de l’enfer. Jean-Pierre Camus et Fénelon ne sont pas loin. 


3. Conformité à la Volonté de Dieu. Le R. P. Joseph de Guibert 
écrit fort justement : 


«Je ne crois pas qu'aucun des grands écrivains spirituels qui l’ont 
précédé ait mis aussi fortement qu’Ignace l’accent sur cet attachement 
à la volonté de Dieu, avant tout à ce qu’elle nous demande de faire 
pour son service, unissant au centre de la vie spirituelle ces deux idées 
de service et de conformité à la volonté de Dieu » (17). 


L’Art de servir Dieu contient de belles formules qui annoncent celles 
des Exercices. En voici quelques-unes : 


Arte, Notable I, p. 100 : «La vraie sainteté se résume en un seul 
point : ne faire avec Dieu qu’un esprit et une volonté ». 

Ib., Notable IT, p. 108-109 : « Il est juste certes que la souveraine 
Volonté du Créateur de toutes les volontés ait grande prééminence 
et seigneurie sur toutes les volontés. Il est juste non seulement qu’elles 
obéissent à tous ses ordres : il faut que, même les œuvres qui ne sont 
pas de précepte, nous les exécutfiors, non pour faire notre volonté 
ou rechercher notre gloire, mais dans l’un et l’autre cas, pour que la 
très haute Volonté de Dieu s’accomplisse en tout, sans autre consi- 
dération ». 

«La volonté de Dieu doit si bien régner sur la rôtre que Césormais 
aucun acte ne procède (ninguna cosa salga) de rotre seule volonté, 
mais beaucoup plus de celle de Dieu qui règre sur la nôtre». 

Ib., IT, €. 2, p. 132 : «Nous n’avons rien de mieux à faire que de 
renoncer à nos propres désirs sensuels, c’est-à-dire trop naturels, afin 
que de la sorte règne sur notre volonté le très haut Vouloir de Dieu, 
qui s’identifie avec ce même Dieu. C’est le plus haut sommet que nous 
puissions atteindre ici-bas», 


(16) Le Livre de l’Zmitation, riche en bons conseils touchant la sainteté person- 
nelle : humilité, renoncement, fuite du monde, ne parle guère du travail aposto- 
lique et du salut des âmes. De même l’Arte d’Alonso. 

(17) Op. cit., p. 169. 


16 SAINT IGNACE ET ALONSO DE MADRID PU 


Tb., II, c. 9, p. 154 : « Nous ne devons désirer pour nous que ce que 
Dieu ordonne et de la manière dont il en dispose (pués que ninguna 
otra cosa debemos querer para nosotros mi8mos sino lo que Su Majestad 
ordenare y en la manera que lo dispusiere) (18). 


Tout faire pour l’amour de Dieu, travailler à son service et à sa 
gloire, en vue d’accomplir sa sainte volonté : ces trois manières de 
s'exprimer ont pour Alonso même sens et même valeur. 


4. Avec le Christ, notre modèle, venu ici-bas pour servir, «afin que 
nous soyons mieux servis». Que nul n’ait la prétention de s’enrichir 
de vertus s’il ne les apprend du Fils de Dieu fait homme, et spécia- 
lement au souvenir de sa Passion. Toute la vie du Sauveur nous prêche 
l'humilité, l’abnégation et la nécessité de souffrir avec lui et pour 
lui (19). 

Comme il est aisé de s’en apercevoir, j’adopte en cet essai de syn- 
thèse le cadre d’exposition du R. P. Joseph de Guibert. La notion de 
service par amour, très commune dans la littérature spirituelle du 
xvi® siècle, est familière notamment à Juan d’Avila et à sainte 
Thérèse (20). 


VI. — Caractères secondaires 


1. Place importante donnée aux méthodes. Esprit pratique, saint 
Ignace recommande à ses disciples et amis les méthodes dont il a 
éprouvé les résultats. Tout le monde connaît sa lettre au P. Manuel 
Miona. Sans avoir le fétichisme des méthodes, on peut en reconnaître 
l’utilité. 

« Si la primauté appartient sans conteste aux mouvements intérieurs 
de la grâce..., aucun moyen humain cependant ne doit être négligé, 
aucune industrie ne peut être dédaignée, aucun effort n’a le droit d’être 
omis, dès lors qu’ils peuvent contribuer à assurer un meilleur service 
du Maître divin» (21). 

Alonso, de son côté, est persuadé que l’Art de servir Dieu répond 
à un besoin de son siècle. Ses prédécesseurs ont écrit de belles spécu- 
lations sur les vertus, lui va montrer comment on les acquiert par 
les actes d’intelligence et de volonté. 


(18) Voici deux autres textes. Arte, II, c. 7, p. 146 : «...y no debe ser otro 
nuestro gozo sino en Dios y en el cumplimiento de su voluntad ». — ÆEspejo, 
15, p. 206 : « Aquel podrà creer que tiene esta caridad que siente en si una viva 
voluntad para ser mandado de Dios y obedecerle en lo que supiere serle mandado, 
como tienen los que sirven a los reyes de la tierra.….. ». 

(19) Espejo, c. 14, p. 204 : « no para ser servido, mâs para servir, porque mejor 
fuésemos servidos ». 

(20) Concordancias de las obras y escritos de santa Teresa de Jesüs, Burgos, 
1945. Les membres de phrase où il est question de Servicio de Dios occupent 
six pages et demie, 866-872. Pour Juân de Avila, voir la lettre citée, supra, note 6. 

(21) J. de GUIBERT, 0p. cit., p. 159. 
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«Arte, prologue de l’auteur, où l’on explique combien il était 
nécessaire d’écrire un traité sur l’art de servir Dieu. 

«Au témoignage de sait Ambroise, l’ignorance de la méthode 
(orden y manera) diminue le mérite et la valeur de l’œuvre. Notre 
science, dit-il encore, est loin d’être parfaite, si connaissant ce que 
nous devons faire, nous négligeons l’art et la manière de procéder ». 
En conséquence, nous gagnerions peu de chose à savoir tout ce qui 
est écrit touchant le service de Dieu si nous ignorions l’ordre et la 
manière de le mettre en œuvre, Encore que l’art ou habileté pour tout 
bien descende du Suprême Artiste qui est Dieu, et quoique une foule 
d'hommes soient gratuitement éclairés par sa Bonté et prévenus de 
bénédictions de douceur et de suavité, cela ne supprime nullement 
l’obligation de faire ce qui est en notre pouvoir, c’est-à-dire : scruter 
les commandements de Dieu, chercher à connaître sa volonté et les 
moyens de l’accomplir de notre mieux. La courte méthode que voici 
sera donc très utile pour mettre en œuvre les enseignements de la 
Sainte Ecriture. Il n’est pas moins juste en effet, de chercher une 
méthode (arte) pour un tel travail que pour tant d’autres disciplines 
ou métiers que nous désirons apprendre» (22). 


Pour ne pas allonger, je ne citerai que les deux textes suivants : 


Arte, Notable VI, p. 121 : « Il serait vain de prétendre à la hauteur 
des vertus (selon la voie ordinaire) sans la méthode ici marquée (sin la 
manera aqui puesta). Faute de la connaître, bien des gens ont travaillé 
beaucoup pour un piètre résultat (hartos han trabajado mucho y alcan- 
zado poco). 


Et à la dernière page de l’Arte : 


«Que tout le monde lise donc cette courte méthode ; ceux qui la 
connaissent, pour mieux se rappeler comment veut être servi le Très- 
Haut ; ceux qui l’ignorent, pour apprendre une si haute science du 
service divin. À coup sûr, l’homme sensé verra très clairement qu'avec 
cette méthode il travaille en un an au service de Dieu beaucoup plus 
et beaucoup mieux qu’il ne ferait en dix ans s’il ne suivait cette 
méthode ou quelque autre semblable qu’il plairait à Dieu notre 
Seigneur de lui donner». 


2. Culte de la volonté tenace et énergique. Pleinement convaincu 
de la nécessité des secours surnaturels, saint Ignace n’en exige pas 
moins un vigoureux effort de la volonté. Il écrit à son frère Martin 
dans une lettre parsemée de phrases latines : « Volentibus nihil est 
difficile, maxime in his quae fiunt propter amorem Domini nostri 
Jesu Christi » Il fait également sienne la célèbre maxime : « Sic 
Deo fide, quasi rerum suecessus omnis a te, nihil a Deo penderet : 
ita tamen iis operam omnem admove, quasi tu nihil, Deus solus sit 
facturus» (23). 


(22) « Prologo en el cual se declara de cuànta necesidad es haber en escrito 
Arte de servir a Dios ». Texte rectifié. Le passage de saint Ambroise est cité 
d’après le Soliloquium de saint Bonaventure, c. I, 1. Le vrai texte de saint Am- 
broise (Sermo 4 in Ps. 118, 27, n° 12) est légèrement différent. 

(23) San Ignacio, Obras, Carta n° 2, à Martin Garcia de Oñaz, p. 647-650. 
Au P. Manuel Miona, n° 7, p. 666. La maxime Sic Deo fide se trouve quant au 
sens dans les Colloquia d'Erasme. AHSI, 23 (1954) p. 353, n. 6. 
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Le franciscain de Madrid met aussi en relief la nécessité de l’inter- 
vention divine; il insiste encore davantage sur la coopération de 
l’homme : «A qui fait son possible, Dieu ne refuse pas sa grâce». 
Aide-toi et le Ciel t’aidera. L’axiome théologique et le bon sens popu- 
laire sont maintes fois invoqués pour stimuler notre paresse. Il y a 
mieux encore : 7 


Saint Paul écrit : « Nous sommes les collaborateurs de Dieu. Adju- 
tores Dei sumus (T Cor., 3, 9). Or celui-là seul aide vraiment Dieu qui 
fait de son côté tout ce qu’il peut et tout ce qu’il doit. Et nous aider 
nous-mêmes, cela signifie que, en toutes nos œuvres, nous devons 
gouverner notre âme suivant les règles de la présente méthode... 
Quelqu'un alléguera peut-être le texte de saint Jean (I Joan, 20) : 
«L’onction du Saint-Esprit enseigne toutes choses». — Rien de plus 
vrai, si nous faisons tout notre devoir (si nosotros nos ayudamos). Si 
au contraire il y a faute de notre part, rien ne nous autorise à croire 
que le Saint-Esprit nous éclaire » (24). 


Volentibus nihil est difficile, disait saint Ignace. Alonso de Madrid 
semble lui aussi accorder une confiance illimitée à l’énergie de la 
volonté. Pour forger son caractère, l’homme dispose d’un double 
instrument : l’intelligence et la volonté. La maîtresse pièce de l’âme, 
«c’est la volonté, avec son grand pouvoir de domination, mal connu et 
plus mal employé». C’est la volonté principalement qui peut nous 
transformer en hommes divins et nous aider, soit à exterminer les 
vices, soit à conquérir les vertus (25). 

Qu'on lise l’extraordinaire et optimiste Notable VI : 


« De la puissance de notre volonté, le plus haut instrument de l’âme, 
De par la liberté de notre libre arbitre, tout homme peut vouloir ou 
ne pas vouloir, accepter ou rejeter à sa guise tout objet qui se présente 
à son esprit, simplement parce que c’est son bon plaisir, ou bien parce 
qu’il comprend qu’il doit le vouloir ou le rejeter. Et cela, aussi souvent 
qu'il voudra et pour le motif qu'il lui plaira de choisir ». 


C’est en vertu de cette liberté souveraine que la volonté peut tou- 
jours dire non au péché et s’orienter vers le bien. Il s’agit de la liberté 
psychologique, laquelle en droit devrait toujours suivre les injonctions 
de la conscience morale. S’agit-il d’une poussée moliniste avant la 
lettre ou d’une influence scotiste ? En tout cas nous sommes loin du 
pessimisme luthérien. 


3, Climat de combat spirituel. Qui ne connaît, des Exercices, les deux 
étendards, les deux armées, les deux chefs ? Notons quelques expres- 


(24) Prologo, p. 96-97. 

(25) Arte, Notable I, p. 101 : «para conoscer y usar de las fuerzas o instru- 
mentos de gran poder que tenemos en el alma para remediar esto y en especial 
para conoscer el gran señorio mal conoscido y peor usado que nuestra voluntad 
tiene para hacer la sobredicha mudanza tan grande, y para descomponernos 
de todas las malas costumbres... ». 
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sions saillantes : se vaincre soi-même, hacer contra (agere contra), 
poner fuerza, lodas sus fuerzas para venir al contrario. 

A ces mots d’ordre, correspondent les consignes de l’Espejo : « La 
grande prouesse, le grand exploit consiste à se vaincre soi-même ». 
Et dans l’Arte : « Dès le matin, munissez-vous du signe de la croix, 
comme qui veut entrer dans la bataille des œuvres, angoisses, pensées, 
désirs, qui nous attend aujourd’hui». Bien avant Scupoli, Ignace 
et Alonso de Madrid furent les organisateurs du combat spirituel. 
Cf. RAM, avril-juin 1954, mon article : Aux sources du Combat spiri- 
tuel, Alonso de Madrid et Scupoli, p. 117-139 (26). 


Conclusion. Il y a des affinités indiscutables entre la spiritualité 
de saint Ignace et les opuscules du franciscain. Quand un jésuite 
ouvre l’Arte pour la première fois, il est agréablement surpris d’y 
trouver tant de points de contact, au moins secondaires, avec le manuel 
des Exercices. Il est vrai que les différences ne sont pas moins nom- 
breuses. La matière qu’exploite saint Ignace est beaucoup plus riche 
et variée : appel du Roi éternel, les deux étendards, les trois groupes 
d'hommes, le troisième degré d’humilité, l’élection surtout avec sa 
place centrale, la contemplation pour obtenir l’amour de Dieu, les 
trois manières de prier, bref, tout cela qui constitue la charpente des 
Exercices est absent de l’Arte. Donc l'originalité de saint Ignace 
n’est pas en cause (27). 

En définitive, comment expliquer les ressemblances et affinités 
dont il est question ? Jusqu'à plus ample informé, nous répondons : 
les deux écrivains ont subi l'influence de leur temps et de leur pays; 
car il n’est nullement prouvé que saint Ignace ait été un lecteur assidu 
de l’Arte et de l’Espejo. En toute hypothèse, les deux opuscules 
d’Alonso nous renseignent sur la haute et généreuse spiritualité que 
l’on proposait en Espagne aux chrétiens fervents et aux membres 
de la noblesse vers 1521, au moment où se convertissait le soldat 
de Pampelune. 


Fidèle de Ros, O. M. Cap. 


(26) Autres formules de l’Arte : « Os haréis fuerza con la voluntad, inclinar 
la voluntad a contradecir y no quererlo, contradiciendo con el tal querer, acu- 
diendo con un no quererlo, contradiciendo a todo lo que deseare fuera de la 
voluntad dese Señor; y debemos hacer esto con la màs esforzada y ferviente 
voluntad que pudiéremos ». — Je me demande si les expressions hacer contra 
et poner fuerza sont du bon castillan ou des archaïsmes. 

(27) Le jésuite dont je me suis permis d’invoquer le témoignage, est le R. P. 
Pedro Meseguer, rédacteur à Madrid de la revue Razôn y fé. Enthousiasmé par 
la lecture de l’Arte et de l’Espejo, il consacre bientôt à leur auteur un article 
fort élogieux (Manresa, avril-juin 1953), vantant sa magnifique doctrine, sa 
modernité, son style simple et naturel. C’est l’article qui est signalé au début 


de ce travail; j’ai souvent mis à profit sa comparaison d’Alonso et de saint 
Ignace. 


NOTES ET DOCUMENTS 


Petite chronique imitationiste (1940-1956) 


Malgré l’approche et les convulsions d’une guerre mondiale, la 
controverse sur l’auteur de l’/mitation s’est poursuivie. 

Elle s’était allumée au début du xvire siècle par la découverte du 
manuscrit d’Arona, qu’on prétendait vieux de trois cents ans, bien 
antérieur par conséquent à l’autographe de Thomas a Kembpis; elle 
se ralluma, il y a environ trente ans par la découverte et ce qu’on 
pourrait appeler la réévaluation de manuscrits où se retrouvent, 
prétend-on, les états primitifs de l’/Zmitation. Le rôle de Thomas a 
Kempis se serait borné à donner sa dernière forme à un texte élaboré 
par plusieurs en des étapes successives. Il devenait possible de rétablir 
le texte premier, plus beau et plus émouvant, prétendait-on, que le 
texte généralement reçu. À quoi s’employèrent Jacques van Ginneken, 
S. J., professeur à l’Université catholique de Nimègue (f 1947) et 
quelques disciples plus ou moins dociles. Parallèlement, des Italiens 
fidèles à leur compatriote prétendu, l’inexistant abbé Jean Gersen, 
poursuivaient leur propagande qui n’eut aucun écho hors de la pénin- 
sule. Quelques autres imitationistes s’efforçaient de montrer les points 
faibles du système échafaudé par le professeur de Nimègue et de main- 
tenir les droits de Thomas a Kempis, auteur unique de l’Imitation. 

Les lecteurs de cette revue prendront peut-être intérêt à une vue 
panoramique de la controverse. 


* 
RS 


Au point de départ de cette chronique pourrait se placer le livre 
de Maurice Lewandowski, dont le titre indique assez la tendance : 
L'auteur inconnu de l’ Imitation, chez Plon, 1940. Beaucoup d’érudition, 
mais dépassée par les récentes controverses qui seront l’objet de cette 


chronique. 
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Quel que soit le jugement qu’on porte sur ses thèses, personne ne 
contestera que van Ginneken fut trente ans durant la grande vedette 
dans la querelle imitationiste, La hardiesse de ses vues, l’étendue de 
son érudition, son style, sa fougue, son éloquence entraînaient l’adhé- 
sion de beaucoup, forçaient l’attention de tous. Fort discuté et mal 
suivi dans son pays, il s’efforçait d’atteindre et de convaincre les 
savants de l’étranger par des publications en français. Le P. J. Huby 
exposait son système en deux articles de Sciences religieuses. Recherches 
et travaux, 1943-1944 (1). Résumons-le en quelques propositions. 

Le premier auteur de l’Imilation est Gérard Groote (1340-1384) 
le «père de la Dévotion moderne». Il tenait son journal spirituel en 
sa langue maternelle, il le traduisit en latin, voire en français — n’a-t-il 
pas étudié à Paris, n’a-t-il pas des amis français comme ce Salvarville 
avec qui nous le voyons en correspondance (latine) ? — A sa mort 
il laissait son œuvre à ses disciples groupés autour de Florent Rade- 
wijns (f 1400). Ce texte subit plusieurs élaborations successives par 
Gérard Zerbolt (f 1398) par Henri Kalkar (f 1408). 

Les supérieurs de Windesheim entreprennent de sauver ce «livre 
dangereux » de la réprobation qui entourait à sa mort le premier auteur 
(Gérard Groote s’était vu retirer par l’évêque d’Utrecht ses pouvoirs 
de prêcher). Is confient à Thomas a Kempis la tâche de reviser l’œuvre 
et en même temps prennent soin de détruire les copies existantes. 
On aboutit ainsi au texte officiel, celui de l’autographe, répandu par 
les copies et les versions. Cependant les textes primitifs ne laissent 
pas d’exercer leur influence. On la retrouve dans les variantes de 
certains manuscrits et dans les versions. Dans ces dernières, qui se 
disent traduites du latin, le «flair » de van Ginneken arrive à discerner 
de même les traces des premiers textes thiois. Car il faut bien entendre 
ces déclarations des traducteurs — par exemple celui de 1428 — : au 
vrai, ils ont rapproché du latin officiel le texte thiois qu'ils avaient 
aux mains. 

Tel est, réduite à ses lignes maîtresses, l'hypothèse présentée avec 
assurance par son auteur. Dans son premier ouvrage d’ensemble paru 
en 1929 (2) comme dans les nombreux articles qui l’ont préparé, il 
étaie son système par des comparaisons de variantes prises dans les 
textes de toutes familles et de plusieurs langues : il le représente par 
un enchevêtrement de lignes qui évoque la toile d’araignée, plutôt 
que l’arbre généalogique. De preuves historiques, de témoignages, 
il n’en est pas. Jamais les disciples de Gérard Groote, attentifs à 


(4) J. Hugy, Les origines de l’« Imitation de Jésus-Christ ». Nouveaux aperçus. 
Dans Science religieuse, travaux et recherches, 1943, p. 102-139 ; 1944, p. 211 
et s. — Excellent exposé de l’ensemble de la question par l’abbé L. Baupry, 
en introduction à la traduction de l’Imitation, Paris, Aubier, 1950. 

(2) Op zoek naar den oudsten tekst en den waren schrijver van het eerste boek 
der Navolging van Christus, dans les Publications de l’Académie flamande, 
Wetteren, 1929. 
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recueillir ses écrits et à raconter sa vie, ne lui ont attribué quelque part 
dans l’Imitation, pas plus qu’à Gérard Zerbolt ni à Henri Kalkar. 

En même temps van Ginneken entreprenait de reconstituer l’{mi- 
tation primitive. Un somptueux volume offrit, en cette même année 
1929, les textes thiois et latins des quatre livres : pour mieux en distin- 
guer les couches successives, ils étaient imprimés en noir, en rouge 
ou en bleu (3). 

Quelques années se passent non sans quelques controverses som- 
maires ou partielles, laissant à van Ginneken l'impression qu’on ne 
l’avait pas réfuté. 

Personne n’avait entrepris cette œuvre immense et fastidieuse de 
discuter « point par point », comme voudraient quelques-uns, ces 
appréciations de variantes, ces échafaudages d’hypothèses. La meil- 
leure réfutation fut celle de Jacques Huijben en 1929 (4) ; il montrait 
sur divers points essentiels les erreurs de fait et les affirmations sans 
preuve de van Ginneken. Mais celui-ci répondait que si telle ou telle po- 
sition adoptée par lui s’avérait mal fondée, le reste n’était pas ébranlé. 

Pour montrer la cohérence et la solidité de son système, il publia 
en quatre colonnes les Trois textes pré-kempistes du premier livre en 
1940, du second livre en 1941 (5) avec une présentation et un commen- 
taire français, en regard du texte de Thomas a Kempis. Il les datait 
avec assurance, le premier de 1374 (conversion de Gérard Groote), 
d’après un manuscrit de 1439, le deuxième de 1394, attribué à Zerbolt, 
d’après le manuscrit d’Eutin, daté par lui d’environ 1440, le troisième 
de 1400, prétendu autographe de Kalkar, le quatrième étant celui 
de Kempis, de 1424, Même présentation et à peu près mêmes dates 
pour le livre II. Une série de variantes collationnées dans les textes 
parallèles montrait, affirmait-il, l’élaboration progressive. Il n’a pas 
édité de même le livre III, mais nous savons par d’autres de ses publi- 
cations qu’il tenait comme primitive la forme que présentent les 
manuscrits de Lubeck dans une version en bas-allemand ; il adoptait 
un point de vue semblable pour le livre IV, réduit par plusieurs 
omissions. La valeur du texte de Lubeck a été discutée ici même 
en 1949, dans un article des « Mélanges Marcel Viller » (6) ; il en sera 
question encore un peu plus loin. 


(3) De Navolging van Crhristus of het Dagboek van Geert Groote in den o0r- 
spronkelijken Nederlandschen lekste hersteld en met de oudste Latijnsche vertaling 
vergeleken, Bruxelles, Bois-le-Duc, 1929. # ; 

(4) Geert Groote en de Navolging, dans le journal De tijd, 21,22 et 24 juin 1929, 
et Ons geest. erf, 1929, t. III, p. 304-330. Impossible de citer ici les innombrables 
articles de van Ginneken, de ses partisans et adversaires publiés dans les journaux 
et revues de Hollande. Cf. la bibliographie de C.C. de BruIN, cité plus bas, 
et J.M.E. Dors, Bibliographie der Moderne Devotie, Nimègue, 1941. 

(5) Dans les publications de l’Académie néerlandaise, deux volumes, Amster- 
dam, 1940 et 1941. 

(6) Intonas super me Domine.. A propos des manuscrits de Lubeck, dans 
cette Revue, avril-déc. 1949, p. 356-369. 
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En 1944 paraissait une traduction en néerlandais moderne de 
l’Imitation d’après les textes les plus anciens et dans l’ordre authen- 
tique (7). C’est là que s’exprime la pensée dernière de l’auteur ; là 
aussi reparaît et s’affirme l’opinion qu’il semblait avoir abandonnée 
d’un premier original thiois. 

Comment furent accueillies les théories de van Ginneken ? 

C’est ce que s’efforçait d’éclaircir un article de 1948 (8) auquel on 
pourra se reporter. Retenons ici les noms de M. et Mme Kern qui 
publiaient des travaux et une traduction de l’Imitation en s'inspirant 
des principes et des conclusions de l’initiateur (9). En Amérique, 
A. Hyma et le P. Malaize S. J. faisaient de même. Cependant, leur 
fidélité n’était pas sans quelques réserves (10). 

A. Hyma rejette l’attribution à Gérard Groote ; à son jugement le 
premier auteur est Gérard Zerbolt, de qui la rédaction a été retra- 
vaillée et affaiblie par Kempis ; de son côté, Kern ne suit pas exac- 
tement l’ordre des manuscrits de Lubeck et n’admet pas que l’original 
de Groote ait été rédigé en thiois. 


* 
* * 


Sous le ciel d’Italie plusieurs s’obstinent à défendre le fantomatique 
Jean Gersen. Un comité se fonde à cette fin, le « Movimento pro 
Gersen », ardent à revendiquer cette gloire italienne. En 1938 paraît, 
du P. Bonardi, L’autore italiano della Imitazione di Cristo (11) et 
l’année suivante le cardinal de Milan, I. Schuster O.S.B., accourant 
à la rescousse, veut établir l’origine bénédictine du célèbre, opus- 
cule (12). Le principal protagoniste de la thèse italienne est le P. Piti- 


(7) De Navolging van Christus naar de oudste teksten in de authentieke volgorde 
bewerkt, dans les publications de l’Académie néerlandaise des sciences, section 
littérature, Amsterdam, 1944. 

(8) B. SPAAPEN, De verspreiding van de Geert Groote-thesis van Pater van 
Ginneken, dans Ons geest. erf, 1948, t. XXII, p. 377-386. 

(9) Die Nachjfolge Christi oder das Buch von innern Trost von Gerrit Groote, 
In den Text vom Jahre 1384... Olten, 1947, avec une introduction, une vie de 
G. Groote et des notes. Cf. art. dans Zeitschr. f. Schweizerische Kirchengesch., 
1947, p. is 311; Theol. Zeitschr. (Bâle), NES p. 169-186; Mélanges Grégoire, 
1949, LT, 313- 340. 

(10) The Tniétièn of Christ, éd. A. Hire New-York et Londres, 1927, et 
The Imitation of Christ by Gerard of Zutphen, Michigan, 1950. 

J. MaxaAISsE, S.J., The Following of Christ or the spiritual Diary of Gerard 
Groote, New-York, 1937. C’est là qu’on lit, non sans surprise, que les v. 24-27 
du L. I, c. 13, «interpolés par Kempis, donnent lieu à l’accusation d’hérésie 
en matière de prédestination » ! p. 271 (Statum et merita hominum pensat 
(Deus) et cuncta ad electorum suorum salutem praeordinat). 

(11) Cf. J. Tesser, De eersle en laatste faze van het auteursprobleem der Navol- 
ging in Italië, dans Ons geest. erf, 1949, t. XXIII, p. 168-203. 

(12) L’ascetica benedettina e la « Imitazione di Cristo » dans Scuola catt., 1939, 
t. 67, p. 273-293. Répondit le chanoine J. MAHIEU, dans Ephemerides theol. 
Lovan., 1946, p. 376-394. Cf. Thèmes de l’Im., cité plus bas, p. 303, n. 
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gliani (f 1952). Il publie une série d’articles dans L’illustrazione 
Biellese, la ville de Biella prétendant à l'honneur d’avoir donné le jour 
à l’auteur de l’Imitation. Ce qui frappe le lecteur un peu averti de ces 
publications, c’est qu’on y retrouve les vieux arguments dix fois 
réfutés, les documents démontrés apocryphes comme le «Journal 
des Avogradi» et l’obstination à faire remonter au xrrie siècle le 
manuscrit d’Arona et quelques autres sans tenir compte des travaux 
des Becker, Denifle, Spitzen ni de ceux, plus récents, de dom Huij- 
ben (12 bis). La controverse imitationiste n’est trop souvent qu’un 
dialogue de sourds. Cependant, Pitigliani eut le mérite d’apporter 
au débat quelques documents inconnus jusqu'alors, tel le codex 
daté le plus ancien du livre I, qu’il découvrit à Bâle (13). Ce manuscrit 
copié à Bâle par un chapelain, donné par lui aux chartreux de la ville, 
porte sans contestation 1424. Il précède ainsi le livre I de 1425, fait 
à Hildesheim par un bachelier et les deux manuscrits des quatre livres 
provenant des chanoines réguliers de Nimègue et Doetinchem et 
datés de 1427 (14). Le même a donné un relevé de 31 manuscrits 
portant le nom de Gerson ou Gersen, Anagersen, Hanergersen. Il 
prétend y retrouver toujours l’abbé supposé de Verceil, quoiqu’on 
y lise 14 fois l’indication précise : « cancell. paris. » (15). Pour qui sait 
lire, il s’agit uniformément de Jean le Charlier dit Gerson et cette 
désignation se fait jour, dans les manuscrits datés, à partir de 1465. 
+ 

D’Angleterre nous arrivent, sereines, précises, décisives, les contri- 
butions d’un maître ès statistiques. Udny Yule soumet à la méthode 
statistique les variantes, les vocabulaires et le style de l’Zmitation. 
A la fin du siècle dernier, Puyol avait fait œuvre solide en relevant 
les variantes des manuscrits, les groupant en classes, genres et espèces, 
et œuvre moins heureuse en dressant l’arbre généalogique des textes. 
I1 établissait deux classes, l’une des textes italiens, classe À, l’autre 
des «transalpins», classe B, accordant à la première l’antériorité sur 
l’autre. Il se trompait sur deux points essentiels. Tirant parti des 
données mêmes de Puyol, van Ginneken a montré que ce classement 
AB, valable pour les livres IT, IIT et IV, ne vaut nullement au livre I, 
et Yule arrive au même constat préalable. Ensuite, et cette contri- 


(12 bis) De ces articles sont tirés les livres du même, L’abate Giovanni Gersenio 
autore dell’ Im. di C., Turin, 1937, et L’età del codice De Advocatis della Im. d. C., 
Turin, 1944. , 

(13) Contributo di documenti nuovi alle controverse sull’ Im. d. C., dans Aevum, 
1935, t. IX, p. 321-429. : : 

(14) On trouvera dans l’ouvrage en préparation signalé plus bas une liste 
des premiers manuscrits datés de l’Zm. 

(15) R. PrriGriant, Il ven. Ludovico Barbo e la diffusione dell'Im. d. CG; 
Padoue, 1943, p. 180 et s. 


S: 
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bution est de première valeur, il passe au crible les 364 variantes À B 
des trois derniers livres, leur applique des critères tirés des dittogra- 
phies et haplographies, du style bien reconnaissable de l’Imitation 
et conclut à l’inverse de Puyol : c’est la classe B qui a l’antériorité sur 
la classe A, d’où nous pouvons tirer cette deuxième conclusion, l’Imi- 
tation n’est pas d’origine italienne, ce que nous savons déjà (16). 

Yule étudie aussi le vocabulaire des quatre livres : il Pévalue à un 
total de 42.000 mots ; passant au détail, il dénombre exactement noms, 
adjectifs et verbes (esse non compté). 

Il s’agissait pour lui de comparer le vocabulaire de l’Imitation avec 
celui de Gerson et avec celui de Kempis dans ses-autres œuvres (17). 
Vule prélève de part et d’autre dans les œuvres du même genre des 
tranches de longueur équivalente pour arriver à 42.000 mots environ ; 
il y dénombre les noms ou substantifs, l’élément le plus caractéristique 
et il aboutit aux résultats que montre le tableau suivant : 


Imitation Kempis Gerson 
NOMSEUITÉLOMES EPA ER REE 1168 1406 1754 
Total des emplois .... 2... _. 8225 8203 8196 
Moyenne d'emploi... là 5,8 4,6 


Gerson dispose d’un vocabulaire beaucoup plus riche que Kempis, 
notablement plus éloigné que celui-ci du vocabulaire de l’Imitation. 
D'autres relevés montrent dans Gerson un intellectuel, un scolastique, 
très éloigné du moralisme et de l’affectivité de l’Imitation, tandis que 
Thomas a Kempis en.est très proche. La comparaison de la longueur 
des phrases (18) fait valoir la même opposition d’une part, la même 

- affinité de l’autre et Yule conclut : « Ces résultats s’accordent parfai- 
tement avec l’opinion que Thomas a Kempis et non Gerson est 
l’auteur de l’Imitation ». 

La suite de cette chronique m'’oblige, que le lecteur me pardonne, 
à parler de mes propres travaux. Cette revue a publié en 1940 une 
étude de sources : des parallèles montrent aux livres II-IV l’influence 
manifeste de l’Horologium d'Henri Suso et en même temps la différence 
de tempérament des deux auteurs; autant Suso est imaginatif et 
dramatique, autant l’auteur de l’]mitation l’est peu, dans une musicalité 
hors pair (19). En même temps paraissait dans la revue des bénédictins 
du Mont-César une note sur le « Debetur gratia digne gratias referenti » 


(6) Udny YuLE, Puyol’s classes A and B of Texts of the « De imitatione Christi » 
dans Recherches de théol. ancienne et médiévale, 1947, t. XIV, p. 65-88. — 
Le même, Cumulative sampling : A speculation as to What Happens in Copying 
Manuscripts, dans Journal of the Royal statistical Society, 1946, t. 109, p. 44-52. 

(17) The statistical Study of Literatury Vocabulary, Cambridge, 1944. 

(18) On sentence length as a statistical characteristic of style in prose : with appli- 
cation of two cases of dispute authorship, dans Biometrika, 1938, t. XXX, p. 363- 
384. 

(19) Henri Suso et l’Imitation de Jésus-Christ, 1940, t. XXI, p. 242-268. 
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du livre II, €. 10, v. 11 (20) et montrait, contrairement à une critique 
du P, Condamin, que c’était là des « mots innocents». Ils se lisent 
dans l’autographe et dans la plupart des copies, leur authenticité ne 
fait pas de doute; ils se lisent aussi, suprême dérision, dans le texte 
«pré-kempiste» que van Ginneken attribue à Gérard Groote. 

Malgré la tourmente de 1940, un travail plus étendu voyait le jour 
qui cherchait à préciser Les Thèmes de l Imitation (21), par une méthode 
apparentée à celle de Yule, dont les travaux n'étaient pas publiés 
encore. 

Des relevés comparatifs du vocabulaire, menés ici avec moins de 
rigueur et de précision, montraient que les quatre livres ne forment 
pas un traité. Différents par le style, par le thème, par les réminis- 
cences, ils correspondent, du moins les trois premiers, à des moments 
successifs du développement littéraire et spirituel de l’auteur. Le 
livre IV met bout à bout trois exercices distincts pour la communion 
(c. 1-5; 6-11; 12-18). Quant au titre général donné au livre I et à 
l’ensemble, il n’exprime pas l’idée centrale, qui est celle du combat 
spirituel et non celle de l’imitation du Christ. 

Après une longue interruption, d’autres articles et notes combat- 
taient la thèse de van Ginneken en sapant ses fondements essentiels. 
Un des principaux se trouve dans la version de Lubeck qui donne en 
un seul traité un livre II inchangé et un livre III profondément diffé- 
rent du texte reçu. Ce livre III présente deux caractéristiques essen- 
tielles, 1° il est notablement plus court : y manquent 12 chapitres 
entiers, 4 « Orationes » sur 5, 10 autres passages de 5 versets ou davan- 
tage et une vingtaine de versets isolés ; 2° l’ordre des chapitres diffère 
notablement du texte reçu ; tout le bloc des chapitres 5 à 19 est reporté 
après le chapitre 54 et ces transpositions se font, non à la fin des 
chapitres, mais brusquement, au milieu d’une phrase. Hagen, l’édi- 
teur (22), pensait que cette brusque transposition était due à un acci- 
dent de copie ou de reliure dans le manuscrit latin dont s'était servi 
le traducteur de Lubeck ; van Ginneken voulait y voir l’ordre primitif 
du traité. Ce qui frappait l’un et l’autre c’est le contraste, l’opposition 
de ton et de style entre les passages omis et les passages conservés. 
Dans ceux-ci, des affirmations et des maximes coulées en termes 
impérieux, en formules concises; dans ceux-là, des effusions, des 
exclamations, le style même des œuvres de Kempis. S’imposait donc, 
prétendaient-ils, la dualité d'auteur. 


(20) Debetur gratia, dans Recherches de théol. ancienne et médiévale, 1940, 
t. XII, p. 145-154. Faudra-t-il brûler l’{mitation ? Dans une note précédente, 
nous avons vu que Malaize y découvre du calvinisme, ni plus ni moins ; Liselote 
Kern, à propos de ce «debetur gratia », dénonce du pélagianisme. Quel goût 
pervers avait donc Kempis, pour se porter ainsi à deux hérésies opposées ? 

(21) Dans Rev. d’hist. eccl., 1940, t. XX XVI, p. 289-344. 

(22) Paul HAGEN, Zwei Urschriften der « Imitalio Christi » in mittelniederdeuts- 
chen Ueberselzung, Berlin, 1930. Le même, Untersuchungen über Buch II und III 
der Imitatio Christi, dans les publications de l’Académie néerlandaise, Amster- 


_ dam, 1935. 
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C’est à ce dernier point que s’attaquait mon article des Mélanges 
Marcel Viller (23) ; un relevé plus précis montrait que dans les textes 
conservés se retrouvaient des passages de ton et de style affectifs, 
et dans les textes omis d’autres passages de style impérieux ; et le 
chapitre 14, omis par Lubeck, unit dans un même mouvement les 
maximes martelées, les exclamations et les effusions caractéristiques 
de l’un et de l’autre style. Les omissions s’expliquent tout simplement 
par le tempérament d’un traducteur sec et purement moraliste. Quant 
aux transpositions, la découverte par Mme Kern, de deux manuscrits 
latins de 1450 et 1452 où elles se retrouvent exactement, mais sans 
aucune omission, montrait que Hagen avait bien apprécié leur nature 
vraie. Pour conclure, ces textes où l’on avait salué l’Urschrift étaient 
le résultat d’un accident de reliure dans le texte latin et de coupures 
du traducteur allemand (25). 

Pour combattre la candidature de G. Groote, feu J. Huijben avait 
rédigé une note où il donnait le texte partiel d’une lettre «de patientia » 
du premier, assez proche par le sujet et la doctrine du livre II de 
l’Imitation ; il montrait les oppositions de tendance, de style, de ton, 
de méthode avec l’Imitation, si nettes et si fondamentales qu’elles le 
faisaient conclure : « Gérard Groote ne peut pas en être l’auteur». 
Cette note traduite en néerlandais fut publiée avec quelques complé- 
ments par le soussigné dans Ons geestelijk erf (26). 

A cette note, sans la citer une fois, une réponse fut opposée dans la 
même revue par Mme Kern, qui se servait entre autres des critères 
mis en valeur par Yule et établissait des parallèles entre Groote et 
l’Imitation pour établir leur accord (27). Nul ne songe à- contester 
un accord fondamental, l’Imitation procède du mouvement spirituel 
fondé par Groote. Quant à prouver par la méthode de Yule que les 
textes «pré-kempistes» des livres I et II sont antérieurs au texte 
de Kempis, c’est se fourvoyer. Ces critères, valables dans la transmis- 
sion par simples copies successives, comme Yule l’a bien expliqué, 
ne s’appliquent pas au cas tout différent des remaniements. De mon 
côté (28), repassant sur les brisées du statisticien anglais je vérifiais 
l’antériorité des textes B sur les textes A et dans les textes B, du genre 
K sur le genre I des livres II et III; par la même méthode étendue 
au livre I, apparaissait l’antériorité de Q sur P. Entre ces deux textes 


, (23) Dans /nfonas super me Domine, art. cité plus haut. 

(24) KERN, Zur Verfasserfrage der Imitatio Christi, dans Ons geest erf, 1954, 
LXXXVIIT p.30; n. 4 

(25) Urschrift ou remaniement ? L’Imitation de Lubeck, dans Rev. d’hist. eccl., 
1949, TA XLIX; D. 488-507. "Te RES pe latin de l’« Fmitation » de FLUPee 
même revue, 1955, t. L, p. 480-498. 

(26) J. HuisBEN O.S.B. (f). — P. DEBONGNIE, Geert Groote’s brief over de 
navolging van Christus, dans Ons geest. erf, 1951, t. XXV, p. 269-278. 

(27) L. KERN, art. cité plus haut. 


(28) Les classes de textes de l’Imitation, dans Rech. de théol. anc. et méd., 
1953, t. XX, p. 272-301. 
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ne s’interpose pas de remaniement ; il n’y a que 38 fautes légères 
de copie. L’autographe de Kempis est de la classe Q au livre I, de 
la classe B genre K aux autres livres et van Ginneken admettait 
qu’il est l’archétype de Q. Ces constats ébranlent son système qui 
veut la succession texte pré-kempiste O-P-Q. 

Un autre postulat de van Ginneken a été ruiné depuis, celui d’un 
premier original thiois. Un spécialiste des versions thioises de la 
Bible, C.C. de Bruin, a montré par des comparaisons détaillées que les 
diverses traductions thioises, au nombre de 7 ou de 4 selon les livres, 
n’ont de commun que ce qu’elles ont pris à l’original latin (29). Il confir- 
mait ainsi l’objection avancée dès 1929 par Huijben, qu’on ne pouvait 
expliquer dans le cas d’un original thiois primitif l’existence d’un si 
grand nombre de versions différentes dans la même langue. Ce que pro- 
clament plusieurs explicit se vérifie : elles ont été traduites cuten latin ». 

Dans la revue de la « Ruusbroec Vereniging » d'Anvers, deux articles 
récents étudient d’anciennes versions de l’Imitation. Le R. P. B. Spaa- 
pen compare celle de Nicolas van Winghe, de la Congrégation de 
Windesheim (f 1552), « la première vraie traduction », publiée en 
1548, avec les versions thioises du xve siècle (29 bis). Le traducteur 
s’y montre plus humaniste, plus moraliste, moins mystique que ceux 
qui l’avaient précédé. De son côté, le R. P. H. Bernard-Maître recher- 
che quelle version espagnole du «Gersoncito » put lire saint Ignace 
de Loyola dans les premières années de sa conversion (29 fer). Il 
énumère 9 éditions en castillan, étudie avec quelque détail l’édition 
de Burgos 1516, identique pour le texte à celle de Burgos 1495, et 
relève quelques traductions en regard avec celle dite de Louis de 
Grenade, mais qui est en réalité de Jean d’Avila, publiée en 1536. 
C’est l’occasion de montrer l’importance qu’eut cette lecture dans 
l’évolution spirituelle du fondateur des jésuites et dans la spiritualité 
de la Compagnie de Jésus. 


* 
* * 


I1 est malaisé de suivre exactement l’ordre chronologique. En 1950 
et 1951 paraissent aux Etats-Unis les travaux de M. Hyma, professeur 
à Michigan. Une refonte développée en deux volumes de son Christian 
Renaissance (30), un article publié en Hollande et une nouvelle tra- 


(29) C.C. de BruIN, De middelnederlandse vertaling van De imitatione (Qui 
sequitur) van Thomas a Kempis, Leiden, 1954. Ouvrage de toute première valeur. 
L'auteur y a mis une conclusion, rédigée en français à l’usage du public étranger 
aux Pays-Bas. 

(29 bis) Van Winghe en de oudste Nederlandse Imitilio-vertalingen. Enige 
punten van vergelijking, dans Ons geest. erf, 1955, t. 29, p. 164-187. 

(29 ter) Saint Ignace de Loyola mystique et les anciennes traductions espagnoles 
de l’Imitation, même revue, 1956, t. 30, p. 25-42. 

(30) A. HymA, The brethren of the common Life, Michigan, 1950, et Renaissance 
to Reformation, ib. 1951, et la traduction de l’Zmitation citée plus haut et attri- 
buée à Gérard Zerbolt de Zutphen, ib. 1950. 
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duction de l’/mitation lui donnent occasion d’affirmer et d'appuyer 
derechef sa thèse : Gérard Zerbolt et non pas Gérard Groote est 
l’auteur et le texte primitif se retrouve dans le manuscrit d’Eutin 
et dans la version de Lubeck. Ecrivain plus abondant, plus méthodique 
que Gérard Groote, disciple de Florent Radewyns plutôt que de 
celui-là, l’un pas plus que l’autre n’ont jamais été désignés pour auteur 
de l’Imitation. Pour l’un comme pour l’autre on ne peut alléguer que 
des critères internes, subjectifs et fallacieux, et des appréciations de 
variantes. 

Comment expliquer ces théories aventureuses ? A partir de concep- 
tions a priori sur l’œuvre et sur l’auteur, l’oubli des données premières 
et de l’ensemble du problème. On pourra s’en rendre compte en lisant 
l'excellente introduction de M. l’Abbé L. Baudry à sa traduction 
de l’Imitation. Parmi ces éléments premiers se trouve l’autographe de 
Thomas a Kempis achevé en 1441. Un érudit qualifié en prépare 
une édition diplomatique qui rendra compte des innombrables ratures, 
grattages, remplacements de feuillets, reprises et refontes qui se 
trouvent et dans les quatre livres et dans les neuf traités authentiques 
qui suivent. Il apparaîtra manifestement que ce sont des corrections 
d’auteur (31). É 

Il y a trente ans, J. Huijben projetait de composer une «somme » 
sur la question, il en a publié quelques éléments sous forme d’articles 
dans la Vie spirituelle de 1926 et 1936. Une mort prématurée l’a 
empêché d’achever son œuvre. Elle paraîtra bientôt, formée de ses 
écrits, nourrie de ses notes accumulées, complétée selon son esprit, 
s’efforçant de ne négliger aucune des données du vaste problème mais, 
par la force des choses, abrégée en un seul volume (32). Puisse-t-elle, 
comme le voulait son premier auteur, porter témoignage à la vérité. 


Namur. 
Pierre DEBONGNIE. C. S. S. R. 


(31) L.M.J. DeLraissé, À la recherche de l’auteur de l’Imitation, dans Rech. 
de théol. anc. et méd., 1950, t. XVII, p. 331-339 ; le même, La nécessité d’une 
nouvelle édition de l’Imitation, 4ans Rev. d’hist. eccl., 1951, t. XLVI, p. 170-174. 
— Vues nouvelles sur l’Im. de J.-C., dans Lettres romanes, 1956, t. X, p. 27-37. 

Le livre, sous presse, aura pour titre : Le manuscrit autographe de Thomas a 
Kempis et l’Imitation de Jésus-Christ, aux Publications du Scriptoriüm, 2 vol. : 
1. L'examen archéologique du ms; 2. éd. diplomatique. 

(32) A paraître sous le titre : L'auteur ou les auteurs de l’Imitation, dans la 
Bibliothèque de la Revue d’Rist. eccl., Louvain. 

L’Imitation continue à être traduite ou les anciennes traductions à repasser 
sous les presses, quelquefois ‘avec des préfaces ou des introductions remar- 
quables ; outre celle de l'abbé BauDpry, citée plus haut, de 1950 chez Aubier, 
il y a celles de l’abbé Fernand MARTIN, chez Garnier, 1936, — d'André BEAu- 
NIER, avec préface de G. Goyau, chez Grasset, 1931, — de Ch. GROLLEAU, avec 
préface d'Emile BAUMANN, chez Desclée De Brouwer, 1933, — celle de M. Henri 
DEsMEeT, en sentences rythmées, à S.I.L.I.C., Lille, 1946 : réimpression de celle 
dite de LAMENNAIS (qui est de Jean-Marie et non de Félicité), l’une chez Plon, 
1950, avec préface du P. CHEN, l’autre aux éditions des Loisirs, Paris, 1948, : 
avec introduction de DanreL-Rops. Cette liste ne prétend pas être complète, 


Les exercices spirituels et la liturgie 


La position des Exercices Spiriluels de saint Ignace par rapport 
à la liturgie a fait l’objet d’un assez grand nombre d’études qui ont 
eu le mérite d’éliminer les préjugés opposant la méthode ignatienne 
à la spiritualité liturgique. Nous ne reviendrons pas sur la justification 
du rôle de l’ascétisme dans toute vie chrétienne tendant vers la 
perfection (1). 

Trois exposés plus récents ont envisagé la question sous l’angle 
positif et mis en relief l’esprit liturgique qui anime les Exercices 
Spiriluels comme la spiritualité personnelle de leur auteur. 

Le P. Joseph de Guibert, p. 554-557 de son esquisse historique sur 
La Spiritualité de la Compagnie de Jésus (2) a rappelé que l’oraison 
ignatienne s'organise dans le cadre de l’année ecclésiastique et que 
ses promoteurs, depuis saint François de Borgia et le P, Nadal, ont 
maintes fois utilisé les textes liturgiques comme thèmes de réflexion 
et comme formules de prière ; il a remarqué que les Exercices Spirituels 
sont particulièrement aptes à favoriser la connexion de la vie spiri- 
tuelle et de la vie liturgique ; enfin, il a évoqué le culte de saint Ignace 
et de ses disciples pour la célébration de la Sainte Messe comme 
témoignage de leur attachement à la prière de l'Eglise. 

Le Père Miguel Nicolau (3) a pris occasion de l’encyclique Mediator 
Dei (1947) pour assembler les documents qui attestent cette fidélité 
de la Compagnie à l’esprit liturgique : il ne faisait ainsi que commenter 
l'approbation formulée par le Pape Pie XII en faveur de la méthode 
ignatienne présentée comme l’école de vie spirituelle complémentaire 
du culte chrétien. Le collaborateur de Manresa a insisté plus encore 
que ne l’avait fait le P. de Guibert sur le parallélisme qui rapproche 
du calendrier liturgique le cadre évangélique de l’oraison ignatienne, 
Toutefois, il ne s’est pas avisé de comparer la structure interne de la 


(1) Les réponses provoquées par le mémoire de dom M. FESTUGIÈRE, La 
. Lilurgie catholique, Revue de Philosophie, 22, 1913, 692-886, qui attribuait 
à la spiritualité ignatienne un caractère antiliturgique, sont signalées par 
E. Raïitz von FRrenz, Exerzilien-Bibliographie, p. 23. 

(2) Rome, 1953. On sait que le texte entièrement rédigé en a été laissé par 
l’auteur, à sa mort en 1942. , 

(3) Manresa, 20, 1948, 233-271 : Liturgia y Ejercicios. 
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retraite selon ies Exercices avec la structure du sacrifice eucharistique. 
C’est précisément ce que nous voudrions tenter ici pour atteindre dans 
ses sources profondes le sens liturgique qui féconde la spiritualité de 
la Compagnie de Jésus fidèle à l’esprit de son fondateur. 

Les vues que nous allons développer ont été conçues indépendam- 
ment de l’ouvrage remarquable consacré par M. Suquia Goicoechea à 
La Sainte Messe dans la Spiritualité de saint Ignace de Loyola (4), mais 
elles répondeñt au vœu que cet auteur formulait après avoir mis 
en relief le caractère sacrificiel de la spiritualité personnelle du saint, 
telle que la révèle le Journal dont les précieux fragments nous ont 
été conservés. Il a montré combien a été primordial le rôle de la 
Sainte Messe dans la formation religieuse du pénitent de Montserrat 
et jusque dans ses élans mystiques. La convergence de nos interpré- 
tations avec celles du distingué Supérieur de Séminaire ne pouvait 
qu’encourager la publication de ces pages à l’occasion du quatrième 
centenaire de la mort de l’auteur des Exercices (5). 


Une seule’ expérience, un même itinéraire 


Le mouvement liturgique auquel nous assistons aujourd’hui insiste 
sur la valeur pastorale des rites chrétiens. Les signes, à travers lesquels 
s’objective l’attitude religieuse de la communauté, composent un lan- 
gage qui instruit en même temps qu'il unit les membres du Corps 
Mystique. La Messe en est le germe et l’action essentielle. L’offrande 
d’une victime qui rassemble « dans le mystère» la communauté tout 
entière porte à son comble l’unité du Peuple de Dieu. Tandis que se 
déroule autour de l’autel le drame liturgique, chacun de ceux qui y 
sont présents peut prendre conscience de son insertion personnelle 
dans cette histoire du salut dont la mort et la résurrection du Christ 
* marquent les moments décisifs. Et cette prise de conscience s’accom- 
pagne d’une initiation vivante aux responsabilités qui découlent pour 
tout baptisé de sa participation active aux attitudes religieuses que 
commandent les gestes et les paroles de l’officiant, La purification 
morale qui oriente le sens de l’avant-messe établit le climat approprié 
à l’adoration en esprit et en vérité dont le Sauveur a fait la base 
de nos rapports avec Dieu. L’offrande et l’immolation, accomplies 
par les paroles de la consécration, donnent à la « messe des fidèles » sa 
valeur de sacrifice réel et procurent à qui s’y unit intentionnellement 
une expérience religieuse dont le récit de la Cène évoque la signifi- 
cation, La communion, en faisant du banquet sacrificiel une antici- 


(4) Dr Angel SuquiA GoicoEcHEA, La Santa Misa en la Espiritualidad de 
San Ignacio de Loyola, Madrid, 1950, 264 pages. 

(5) Dans la conférence qu’on a pu lire en tête de cette livraison, nous avons 
situé notre point de vue dans l’ensemble des perspectives que présente le livre 
des Exercices. Un point de vue n’exclut pas les autres. 
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pation de la vie éternelle, achève d’introduire le croyant dans le 
mystère de Dieu et dans sa destinée supra-terrestre. Le sacrifice eucha- 
ristique se présente ainsi comme un itinéraire efficace qui conduit le 
chrétien au cœur de sa vocation et le rattache au destin de l'Eglise 
tout entière. 

Les Exercices Spiriluels se présentent eux aussi comme une initia- 
tion au mystère de la Croix. Ils se distinguent sans doute de la liturgie 
par les signes auxquels ils se réfèrent. Ce ne sont plus dés signes 
extérieurs, des espèces sensibles, qui constituent les éléments du 
langage auquel ils font appel. L'exercice de nos facultés spirituelles 
soutenu par la trame des images que notre dynamisme psychologique 
requiert, détermine tout un monde de représentations intérieures qui 
médiatise l’union de l’âme avec Dieu. Saint Ignace, on le sait, a prêté 
une attention spéciale à ces «mouvements des esprits » qui sont aussi 
un langage à travers lequel Dieu nous fait entendre sa voix. : 

Comme la liturgie nous initie au mystère du Christ mort et ressus- 
cité, les Æxercices Spiriltuels nous font prendre conscience d’une 
manière concrète et vivante de notre appartenance au Peuple de Dieu 
dont l’histoire du salut est la nôtre. Ils nous disposent, en outre, à 
objectiver dans une décision explicite la volonté de participer acti- 
vement au destin communautaire que la mort et la résurrection du 
Christ ont marqué d’une empreinte définitive. Les quatre Semaines 
dont se compose le livret ignatien jalonnent l'itinéraire qui recouvre 
exactement celui que nous propose la liturgie de la Messe. Purification, 
offrande, immolation, glorification, telles sont les étapes qu’il nous 
fait parcourir pour structurer le don total de soi qui doit nous associer 
mystiquement au sacrifice de notre Rédempteur. L'expérience reli- 
gieuse ainsi provoquée recouvre également celle que la liturgie favorise. 
Bien loin donc de se séparer dans leur orientation comme dans leurs 
démarches fondamentales, la liturgie et les Exercices Spiriluels se 
rejoignent et se perfectionnent mutuellement. 

L’analyse que nous allons tenter ici voudrait mettre en relief 
l’identité de l’expérience religieuse réalisée par le croyant lorsqu'il 
participe au sacrifice de la Messe et par le retraitant lorsqu'il accepte 
généreusement la discipline des Exercices Spirituels. Les conclusions 
qui doivent se dégager de cette analyse ne sont pas sans importance 
pour l'intelligence pratique de ces instruments de sanctification parti- 
culièrement recommandés par l'Eglise (6). 


(6) On reconnaîtra sans peine tout ce que nous devons à l'ouvrage si richement 
informé du P. J.-E. JUNGMANN, Missarum Sollemnia dont notre Chronique a 
parlé dans notre dernière livraison, p. 64 Nous renvoyons à la traduction fran- 
çaise parue en trois volumes aux éditions Montaigne, Aubier, Paris. 
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La purification préalable 


L'histoire du saint sacrifice de la Messe est complexe. On sait 
que les rites aujourd’hui en vigueur sont les témoins d’une lente 
évolution au cours de laquelle ses éléments divers se sont stylisés 
autour du noyau primitif qui était le récit de l’institution eucharis- 
tique. Le sens des quatre actes que nous devons parcourir se distingue 
cependant aisément et il nous suffit d’en retenir ici l’essentiel. 

On est convenu d’appeler avant-messe l’ensemble des lectures et 
des prières qui conservent le vestige des usages de la synagogue. Il 
faut toutefois remarquer l’importance spectaculaire qu’a prise l’entrée 
du célébrant entouré d’un cortège considérable, s’il s’agit d’une messe 
pontificale. Cette grandiose mise en scène prélude à l’annonce de la 
Parole de Dieu et se complète par des rites de purification qui rappel- 
lent à l’assemblée tout entière sa condition pécheresse en d’invitant 
à se disposer intérieurement au dialogue avec Dieu. 

La Messe pontificale, en particulier, donne à ces préambules un 
caractère supra-terrestre qui se manifeste par le revêtement solennel 
des ornements sacrés et par l’accession au trône où le représentant 
de Jésus-Christ se présente à la tête de son Eglise dans un décor 
où tout veut refléter les splendeurs des parvis éternels. La majesté 
même de Dieu apparaît à travers les honneurs qui sont décernés au 
Pontife dans l’exercice de son autorité et de ses prérogatives spirituelles. 

Noyé parmi l'assistance qui envahit la nef et le Sanctuaire, le simple 
fidèle prend conscience de son appartenance à cette famille humaine 
dont Dieu même est le Père. Il a sous les yeux le spectacle d’une 
assemblée unie par la même foiet liée par le sentiment de solidarité 
qui enchaîne les uns aux autres des êtres dépendant de leur Créateur. 
Cette expérience concrète qui met l’âme dans le climat de sa vie surna- 
turelle s’intensifie encore sous l’effet de la participation active aux 
chants et aux gestes, à quoi chacun s’associe personnellement. La 
louange divine qui jaillit de tout cet ensemble communautaire traduit 
les réactions spontanées de celui qui se sait le bénéficiaire des dons 
de l'Eternel et qui trouve dans la prière de l’Eglise la plus riche expres- 
sion de sa reconnaissance et de son amour. La Majesté du Père des 
Cieux lui est rendue comme présente au moment même où la Parole 
des Ecritures va retentir à ses oreilles. Le cadre extérieur que la 
liturgie organise ainsi autour du chrétien le porte d’instinct à se 
considérer lui-même comme enveloppé dans la trame d’une destinée 
qui finalise toute son existence ici-bas. 

Ces rites d'introduction ont une valeur purifiante que soulignait 
aussi le caractère pénitentiel des processions organisées à Rome, 
avant certains offices stationnaux (7). La récitation du double Confi- 


(7) JUNGMANX, II, 13. Ce rite processionnel est à l’origine de notre Introît. 
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leor au pied de l’autel demeure aujourd’hui le témoin le plus expressif 
de cette attitude pénitente que l'Eglise suggère à quiconque veut 
s'approcher de Dieu. Il n’est pas impossible de reconnaître dans cet 
aveu de nos fautes la survivance de la confession dominicale qui était 
d'usage dès le I siècle si nous en croyons la Didaché (8). 

La proclamation de la parole de Dieu fait l’objet principal de 
Pavant-messe, Cette proclamation suit la prière litanique à laquelle 
la collecte ef son Amen font une conclusion solennelle (9). Il faut 
remarquer que la Parole de Dieu révélée par les Ecritures est une 
illumination qui donne au repentir son complément nécessaire : la 
connaissance et l’acceptation d’un idéal positif de vie personnelle et 
communautaire, 

Les lectures qui rattachent la liturgie de la Loi nouvelle à celle 
de la Loi ancienne sont, il est vrai, tout d’abord la manifestation 
caractéristique d’une religion révélée. Elles répercutent en quelque 
sorte les vérités que Dieu Lui-même a prodiguées à son Peuple et 
qui demeurent comme le témoignage vivant de sa sollicitude pour 
les siens. Les textes du Nouveau Testament, sans évincer ceux des 
Livres anciens, rappellent au chrétien les exigences essentielles de sa 
vocation surnaturelle. Les aspirations que ces Lectures substituent 
ainsi aux convoitises du péché sont les facteurs positifs d’une trans- 
formation morale qui rapproche la créature de son Créateur. La pureté 
chrétienne n’est pas un vide : elle remplace ce qu’elle élimine et 
enrichit bien loin d’appauvrir. C’est ce fruit si important de la liturgie 
que cherchent à favoriser les moindres détails de la célébration rituelle. 
Le choix d’un lecteur distinct de l’officiant vise à souligner la transcen- 
dance d’un enseignement qui vient du ciel. L’histoire nous dit qu’on 
recourait volontiers primitivement au concours d’une voix d’enfant 
dont l’éclat évoquait l’innocence. La localisation même du lecteur 
n’était pas sans signification. L'importance de la lecture évangélique 
se discerne à la solennité des rites d’introduction et à la modulation 
du diacre. L’homélie prononcée par le président de l’assemblée doit 
tirer les conclusions pratiques de la Révélation divine (10). 

L’avant-messe, composée d'éléments divers, fait un tout qui prélude 

aujourd’hui, sinon dès l’origine, à l’offrande eucharistique. De la 
: purification morale qu’elle préconise naît l’atmosphère indispensable 
à une expérience intérieure dont l’union à Dieu est l’enjeu. 

Ces indications sommaires sur la liturgie nous permettent d’en 
rapprocher la structure des Exercices Spirituels de saint Ignace. La 
valeur purificatrice que nous avons décelée dans l’avant-messe est celle 
* qui domine la Première Semaine de la retraite ignatienne. D'un côté 


(8) JUNGMANN, I, 42 et II, 47 ets. f ; 

(9) JuNGMANN, II, 12, 119, où l’on voit la complexité du schema présenté 
par l’avant-messe. 

(10) JuNGMANN, II, chapitre II, p. 153 ets. 


230 M. OLPHE-GALLIARD 6 


comme de l’autre, l’âme se dispose à s’approcher de l’autel de Dieu, 
que cet autel soit la table eucharistique ou qu’il soit remplacé par la 
détermination intérieure d’une volonté totalement offerte à son 
Seigneur. Les moyens employés pour atteindre ce but se présentent 
de part et d’autre avec des analogies remarquables. 

La méditation fondamentale met le retraitant en face de son Créateur 
comme l’entrée du clergé qui souligne, ainsi que:nous l’avons vu, le 
prestige de la Majesté divine présente symboliquement dans le repré- 
sentant de Jésus-Christ. C’est dans cette perspective que la destinée 
humaine prend pour chacun de nous ses proportions chrétiennes. Les 
exigences de l’amour de Dieu et de son absolue pureté s'imposent 
comme une conséquence radicale de notre nature créée. La méditation 
prolongée des vérités essentielles qui en découlent approfondit dans 
l’Âme le désir d’une totale disponibilité au service de Dieu et des 
créatures ordonnées à sa gloire, On retrouve dans cette vision intérieure 
de l’univers rattaché à son auteur quelque chose de l’adoration con- 
crètement stimulée par les fastes de la liturgie au début de l’assemblée 
chrétienne. Il n’est pas jusqu’au désistement de soi-même exigé par 
l'indifférence qui ne soit impliqué par l’obéissance aux rubriques 
comme un hommage agréable à Dieu. 

Le porche de la méditation fondamentale une fois franchi, les 
exercices de la Première Semaine se déroulent autour de la réception 
des deux sacrements dont ils sont la préparation. La confession — 
surtout la confession générale — et la communion vont jouer dans 
l'expérience de la retraite le rôle du Con/iteor au bas de l’autel. L’aveu 
de ses propres fautes et de son repentir suivi de la communion met 
le retraitant dans une atmosphère spirituelle analogue à celle de 
l’avant-messe. Les grands thèmes traditionnels du péché et de la 
Rédemption, de la mort et des fins dernières alimentent sa réflexion 
et le disposent psychologiquement à purifier ses regards et à les élever 
au-dessus du monde profane qui les a trop souvent souillés (11). 


(11) La Première Semaine nous reporte au séjour de saint Ignace à Montserrat. 
Le Pélerin avait quitté Loyola dans l'intention de se rendre à Jérusalem. Mont- 
serrat était une étape où il désirait satisfaire sa dévotion envers Notre-Dame 
et faire une confession générale. Il fit celle-ci par écrit et elle dura trois jours 
(Autobiographie, n° 17). La réception des sacrements était prescrite par le rituel - 
de la « veillée des armes ». Le Pélerin devenu chevalier de Dieu quitta le sanc- 
tuaire de Notre-Dame le matin de l’Annonciation (1522) et se rendit à Manrèse, 
Cette décision prise d'accord avec son confesseur, devait préluder aux grandes 
illuminations du Règne et des Deux Etendards. La place essentielle de la confes- 
sion générale et de la communion est marquée dans les Exercices, n. 44. On 
remarquera le lien entre les dispositions requises par la confession et l’augmen- 
tation de grâce attachée à la communion. Les Directoires de 1591 (éd. Codina, 
p. 1044) et de 1599 (p. 1146) montrent que le but de la Première Semaine est 
bien la réception fervente des deux sacrements. On sait par l’Annotation 18 
que ce but une fois atteint, saint Ignace estimait que dans beaucoup de cas, 
l'expérience proprement dite des Exercices ne devait pas être proposée. 
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Quant à la vertu purifiante des Livres Saints, elle se vérifie d’une 
manière trop évidente dans les Exercices pour qu’il soit nécessaire d’y 
insister ici. 

La contemplation des mystères du Christ qui fait l’objet de la 
Seconde Semaine n’est que l’assimilation personnelle, privée, des textes 
dont la liturgie ordonne la proclamation publique. 

On voit ainsi se dessiner dans les Exercices comme dans la liturgie 
sacrificielle une initiation religieuse qui débute par la rupture décisive 
avec le monde pécheur. La purification en est la première étape. Elle 
dispose l’âme et l’introduit déjà dans l’ambiance spirituelle qui 
rayonne de la présence divine perçue dans la foi. 


Offrande et « Election» 


La seconde étape que préconisent les Exercices est celle de l’offrande. 
Le geste qu’elle évoque occupe dans la liturgie la place centrale qui 
est celle du sacrifice proprement dit. Il faut rappeler que cet acte 
religieux prend dans l’assemblée chrétienne valeur d’expression com- 
munautaire d’action de grâces, sentiment qui domine le culte chrétien. 
La préface, avec le dialogue qui l’introduit, conserve sous sa forme 

‘vivante ce sens originel du sacrifice eucharistique. 

La procession s’organise, au moins théoriquement, à l’Offertoire, 
objectivant sous cette forme spectaculaire la démarche à laquelle 
participe le Corps Mystique tout entier. 

Ce n’est pas sans raison qu’on appelle «messe des fidèles» cette 
partie du sacrifice eucharistique. Le chrétien doit y réaliser l’expérience 
singulière de son appartenance au Royaume des enfants de Dieu 
qui l’habilite à participer activement au geste même du Dieu incarné. 
L’offrande rituelle commence donc par la présentation des Oblats, 
en quoi se concrétise le don personnel des fidèles (12). 

La consécration change cette offrande en un don qui transcende 
toutes les réalités d’ici-bas. Le Fils de Dieu Lui-même assume en son 
propre sacrifice l’action de grâces que symbolise la matière du rite 
eucharistique. Il y a d’une certaine manière passage du geste individuel 
de l’Offertoire au geste collectif de la Consécration et c’est dans ce 
passage que se vérifie la solidarité de la communauté chrétienne 
rassemblée dans le mystère même ce son salut (13). 

La Seconde Semaine des Exercices fait à l’offrande la place centrale 
que cette attitude exige dans toute vie chrétienne. La méditation 
du Règne s'achève sur un «colloque» qui prélude aux «moments » 
les plus caractéristiques de la dialectique ignatienne (14). Le don 
total de soi qui en est la fin prochaine va se concrétiser dans les termes 


(12) JuNGMANN, II, p. 271 ets. 
(13) JunNGMANN, III, p. 120. 
(14) Exercices, n. 98. 
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précis d’une option conforme le plus loyalement possible à la volonté 
divine recherchée selon une technique dont le discernement des 
esprits est l’élément principal. On ne saurait majorer l'importance 
de ce que les Exercices appellent l’« Election». Elle est la démarche 
décisive qui fait de l’offrande générale du Règne un engagement positif, 
une détermination effective et un don total au service de Dieu 
et de l'Eglise (15). Une telle offrande pousse jusqu’à ses conséquences 
pratiques les plus efficientes le geste de l’Offertoire où s’objective 
sous la forme d’un don matériel la volonté du chrétien qui se reconnaît 
totalement tributaire de son Dieu. La consécration eucharistique 
ajoute aux perspectives personnelles de chaque fidèle le souvenir 
du sacrifice institué par le Christ au jour de la Cène. La décision 
surnaturelle que prépare et dirige l’« Election» ignatienne ne prend 
toute sa valeur surnaturelle que dans la mesure où elle s'intègre au 
sacrifice rédempteur, L’immolation qui intervient sur l’autel comme 
un élément constitutif du sacrifice de la Nouvelle Loi doit au moins 
intentionnellement donner son caractère mystérique à l’engagement 
du simple chrétien. C’est dans ce contexte sacrificiel que la Troisième 
Semaine des Exercices prend sa véritablé signification, et toute son 
importance. 


Immolation 


Faisant écho à l’enseignement du concile de Trente et précisant 
que le sacrifice de l’autel est un sacrifice proprement dit représentant 
en ses éléments essentiels celui du Calvaire (16), l’encyclique Mediator 
Dei (1947) a rappelé comment la double consécration des espèces 
eucharistiques était le signe de l’état immolé du Christ offert au Père : 
«La victime est la même, à savoir le divin Rédempteur, selon sa 
nature humaine et dans la vérité de son corps et de son sang, La 
manière dont le Christ est offert est cependant différente. Sur la croix, 
en effet, il offrit à Dieu tout Lui-même et ses douleurs, et l’immolation 
de la victime fut réalisée par une mort sanglante subie librement. 
Sur l’autel, au contraire, à cause de l’état glorieux de sa nature humaine 
«la mort n’a plus d’empire sur Lui» et par conséquent, l’effusion du 
sang n’est plus possible ; maïs la divine sagesse a trouvé un moyen 
admirable de rendre manifeste le sacrifice de notre Rédempteur par 
des signes extérieurs symboles de mort. En effet, par le moyen de la 
transsubstantiation du pain au Corps et du vin au Sang du Christ, 
son Corps se trouve réellement présent, de même que son Sang, et les 


(15) Tel est le sens du colloque des Deux Etendards qu’il est prescrit (n. 148) 
a répéter plusieurs fois et notamment après la méditation des Trois Classes 
n.. 155). 

(16) Concile de Trente, Session XXII (Denziger 937 et 948): verum et singu- 
lare sacrificium, verum et proprium sacrificium. Sacrificium quo cruentum 
illud semel in cruce peragendum repraesentaretur (n. 938). 
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espèces eucharistiques, sous lesquelles I1 se trouve, symbolisent la 
Séparation violente du Corps et du Sang. Ainsi le souvenir de sa Mort 
réelle sur le Calvaire est renouvelée dans tout sacrifice de l’autel, 
car la séparation des symboles implique clairement que Jésus-{hrist 
est en état de victime» (17). 

La contemplation de Ia Passion douloureuse et de la Mort ignomi- 
nieuse du Rédempteur, au cours de la Troisième Semaine des Exercices, 
stimule la volonté du retraitant en l’enrichissant de résonances 
affectives en harmonie avec le témoignage donné par le Christ de 
son amour pour nous (18). Les Exercices insistent toutefois sur le 
‘aractère spirituel de cette compassion qui réside surtout en la volonté 
d’imiter le Christ librement immolé par obéissance au Père. C’est à 
cet idéal de pauvreté choisie et d’humilité consentie que se réfère 
explicitement l’idéal ignatien de perfection décrit dans le troisième 
Degré d'humilitf, La place de ce document qui sert comme de préface 
aux règies de l’« Election» est significative. Elle indique au retraitant 
que la décision à prendre par référence au mystère de la Croix-ne 
trouve sa pleine justification que dans la volonté de ressembler au 
Christ rédempteur et d’en accepter les choix les plus opposés à l'esprit 
du monde (19). L'élection d’un état de vie, la détermination d’un 
programme spirituel ou de tout autre parti à prendre, s’incorporent 
ainsi par un acte délibéré au mystère auquel le chrétien participe déjà 
mystiquemeut par le baptême. 

On ne saurait exXagérer l’importance de ce contexte mystérique, si 
l’on veut conserver aux Exercices Spirituels la note spécifiquement 
chrétienne de l’expérience religieuse qu’ils -procurent. La pensée 
ignalienne a sa source dans ce contexte concret et dans l'esprit sacri- 
ficiel de ses rapports avec Dieu, esprit qu’il doit sans doute en partie à 
sa formation spirituelle toute imprégnée de culte eucharistique et qui 
devait faire de lui le fondateur d’un ordre sacerdotal, C’est à cet esprit 
que se rattache aussi le caractère optimiste de sa spiritualité telle que 

les exercices de la Quatrième Semaine la définissent et qu’ils orientent 
| vers l'épanouissement du zèle apostolique (20). 


LA 

(17) A.A.S., XXXIX, 1947, p. 548 et s. Traduction de la Bonne Presse, p. 30. 

(18) Exercices, n. 195 : « Considérer ce que le Christ Notre Seigneur endure en 
son humanité ou veut endurer, selon l’épisode de la Passion que l’on contemple ; 
et ici engager toutes mes forces et toute mon ardeur à faire naître en moi la 
douleur, la tristesse, les larmes..., cf. n. 193 : « Demander la douleur, l’affliction, 
et la confusion parce que c’est pour mes péchés que le Seigneur va à la Passion » 
(trad. Doncœur). 

(19) Exercices, n. 167. Nous pensons que les « trois degrés d’humilité » doivent 
être compris comme trois dispositions complémentaires constituant l'idéal 
ignatien-de la perfection : conversion à Dieu, détachement du monde, imitation 
du Christ. C’est cetroisième élément qui donne à la perfection son empreinte 
proprement chrétienne, celle de la croix de Jésus. 

(20) Cf. Dr. Angel SuquIA GOICOECHEA, 0p. cit., qui consacre une partie de 
son étude à retrouver la place de la sainte Messe dans l’ambiance religieuse où 
a vécu saint Ignace, 
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Glorification 


La Messe est aussi un banquet. Instituée au cours du repas pascal 
qui était un banquet d’action de grâce en usage chez les Juifs, elle 
est l’anticipation symbolique du Banquet éternel auquel l'Evangile 
nous convie, Sa valeur d’acte communautaire prend ici un aspect 
emprunté à la vie de la communauté familiale. A partir du Pater, 
qui a toujours été considéré comme la prière de communion par 
excellence (21), la supplication de l’Eglise est dominée par la demande 
de la paix. La fraction du pain marquait primitivement l'entrée en 
scène des diacres chargés de distribuer les Sancta à ceux-là mêmes qui 
n'avaient pu être présents à l’assemblée (22). Le souhait qui accom- 
pagne la commixtion prend tout son sens dans le baiser de paix que le 
rite romain a transposé à cette place, tandis que les Orientaux l’ont 
maintenu au début de l’assemblée. Ces formules et ce geste sont encore 
soulignés par la triple invocation de l’Agnus Dei qui, elle aussi, 
s’achève par la demande de la paix (23). 

La communion sacramentelle est, en effet, la source efficace de 
l’unité des chrétiens dont la charité assure la cohésion. Elle est aussi 
la source de cet amour du Christ qui reste insatisfait aussi longtemps 
que des âmes n’ont pas été atteintes efficacement par le Sang rédemp- 
teur. Principe de cohésion et principe d’expansion, la charité puisée 
dans la manducation du Pain de vie donne à l’expérience religieuse 
du chrétien son dynamisme spécifique. Le sens apostolique de sa 
vocation émane de l’efficacité même de son union au Christ triomphant 
et présent sous les espèces sacramentelles. 

La contemplation des scènes évangéliques qui ont suivi la Résur- 
. rection est l’objet propre de la Quatrième Semaine des Æxercices. 

La joie spirituelle en union avec le Christ glorieux est demandée avec 
insistance dans chacune de ces contemplations où le retraitant se met 
en présence du Christ prodiguant les manifestations de sa Puissance 
à ses amis (24). L'institution du sacrement de-Pénitence, la confir- 
mation de l’autorité spirituelle accordée à l’apôtre Pierre, l’inaugura- 
ton de la mission apostolique par un envoi explicite des siens à 
toutes les nations, sont autant d’affirmations d’une souveraineté plus 
qu'humaine., Les Exercices soulignent toutefois la simplicité que revêt 
l’attitude du Sauveur vis-à-vis de ceux qui L’approchent. Il se 
comporte à leur égard comme un ami avec ses amis (25). Tout dans 
la contemplation de ces scènes concourt à créer le climat d’optimisme 


(21) JUNGMANN, III, p. 200 et s. 

(22) Ibid., p: 228. 

(23) Zbid., p. 249, 261. 

(24) Exercices, n. 221 : « Demander la grâce de ressentir intensément la joie 
et l’allégresse pour la gloire et pour la joie si grandes du Christ Notre Seigneur. 

(25) « Contempler l'office de consolateur que le Christ Notre Seigneur accom- 
plit, comparant avec ce que font d’ordinaire des amis pour consoler des amis ». 
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dans lequel la conscience chrétienne et son rayonnement au dehors 
portent la marque d’une destinée surnaturelle. La charité que la 
Liturgie enveloppe sous les traits de la paix est bien aussi la source 
de la joie spirituelle qui couronne l’expérience du disciple de saint 
Ignace. Paix et joie sont des termes interchangeables pour quiconque 
a mis son idéal dans la victoire de l’amour de Dieu sur les convoitises 
de l’égoïsme. La contemplation «pour obtenir l’amour» formule cet 
idéal sous une quadruple perspective qui résume les traits essentiels 
de la spiritualité des Exercices. Le « Suscipe» qui termine chacun de 
ces « points » est l’expression saisissante du don total que l’« Election » 
a concrétisé en des termes adaptés aux circonstances particulières 
d’une vocation personnelle (26). 

On le voit, Exercices et Liturgie se compénètrent et s’identifient 
dans le développement d’une expérience religieuse dont le sacrifice 
du Christ est la donnée fondamentale. La spiritualité qui découle de 
cette expérience est une en son essence dont la Liturgie nous garantit 
l’origine authentiquement évangélique. Les Exercices lui impriment 
toutefois une marque d’intériorité, un élan d’efficacité, une force de 
rayonnement qui caractérisent la psychologie personnelle de leur 
auteur et font les traits distinctifs de son message. L'Eglise considère 
l’union des Exercices et de la Liturgie comme un de ses instruments 
les plus sûrs pour la sanctification des âmes. On vient de voir jusqu’à 
quelle profondeur cette union plonge ses racines. 


Conclusions 


Trois conclusions paraissent se dégager des pages qu’on vient de lire. 

La place particulière que la Messe doit occuper dans chaque journée 
d’une retraite selon l’esprit de saint Ignace correspond au rôle primor- 
dial qu’y joue le sacrifice du Christ comme modèle et comme source 
de toute expérience chrétienne : « Le moment essentiel d’une journée 
de retraite, écrit le Père Gélineau, est le Saint Sacrifice de la Messe. 
La Messe n’est pas une méthode supplémentaire mais l’acte par lequel 
la démarche religieuse personnelle du retraitant s'intègre au pélerinage 
de l'Eglise et peut, dans la Pâque du Christ, rejoindre le Père. Si le 
retraitant est seul à la Messe privée d’un Prêtre il s’unira à la liturgie 
du jour, Mais si plusieurs sont réunis, ils doivent trouver dans leur 
assemblée même le visage de l'Eglise et la célébration doit se rappro- 
cher autant que possible de celle que la liturgie attend d’une commu- 
nauté chrétienne pleinement associée au mystère. Lectures, chants, 
dialogues, attitudes, communion, rendent raison des «exercices » 
particuliers du reste du jour et les « vérifient» au double sens de ce 
mot : justification et accomplissement » (27). 


(26) Exercices, n. 230 et s. 
(27) Christus, 10, 238. On sait que le Directoire du P. Paul Hoffée prévoit une 
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On entend dire assez souvent que les Exercices de saint Ignace 
préconisent une spiritualité adaptée à la vie religieuse mais répondant 
imparfaitement aux exigences d’une spiritualité sacerdotale. Il est 
regrettable que la manière dont sont présentés parfois les Exercices 
donnent lieu à une semblable méprise. Tout ce que nous venors de 
dire montre combien elle est, en réalité, peu fondée. Le caractère 
sacrificiel de l’expérience religieuse propre au christianisme est un 
élément de la spiritualité. ignatienne qui nous paraît prédominant. 
L’analvse des rites eucharistiques aussi bien que des quatre étapes 
prescrites par le livret de saint Ignace nous ont montré la parfaite 
identité d’un cheminement spirituel qui conduit à faire du chrétien 
un autre Christ. Le mot de saint Paul : « Hoc sentite in vobis quod et 
in Christo Jesu » (28) est, d’un côté comme de l’autre, l'expression de 
l'expérience religieuse mise à la portée de toute âme généreuse. Puri- 
fication, offrande. immolation, glorification, tels sont les actes qui 
doivent s'intégrer dans une spiritualité sacerdotale authentiquement 
rattachée à l’exemple du Souverain Prêtre. Les Exercices faits dans 
cette perspective correspondent exactement à l'expérience qu'ils 
définissent par le mouvement même de leur dialectique vivante. 

On sait quel fut le souci, exprimé par saint Ignace dans la 18° anno- 
tation, d’adapter ces Exercices aux capacités des retraitants. Il lui 
semblait suffisant dans de nombreux cas de prescrire certains exercices 
de la Première Semaine qui ont surtout pour but d’instruire et d’initier 
aux dispositions préalables requises d’ure expérience religieuse com- 
plète. Il en allait donc pour lui comme de l’avant-messe à laquelle 
les catéchumènes étaient admis bien qu’ils n’aient pu participer au 
rite sacrificiel de l’Eucharistie. Le retraitant initié aux exercicés de 
la Première Semaine ne peut prétendre réaliser dans ce qu’élle a de 
plus essentiel l'expérience des Exercices. Les retraites de trois ou de 
cinq jours, quelle que soit leur utilité incontestable, ne sont qu’une 
approche imparfaite du but que poursuit le livret ignatien et qui est 
une prise de conscience expérimentale de notre participation au 
mystère de la Croix. 


+ 


M. OLPHE-GALLIARD, S. J. 


explication des « mystères de la Messe » et si possible, l’assistance à trois messes 
chaque jour (Exercitia et Directoria, é&. Codina, p. 995). 
(28) Phil, 2,05. 
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Commentarii Ignatiani, 1556-1956, t. I (Archivum historicum S. J; 
anno XX V, fasc. 49) ; in-8°. 24 X 16, 615 pages. Rome, Institutum 
historicum S. J., 1956. 


A l’occasion du quatrième centenaire de sa mort, les Archives histo- 
riques de la Compagnie de Jésus ont réuni sur la vie de saint Ignace 
(première partie), ainsi que sur ses écrits et sa doctrine (deuxième 
partie) un volume de mélanges, dont la plupart enrichissent nos con- 
naissances dans un domaine pourtant amplement exploré. 

Nous obtenons (Fausto Arocena) des précisions sur un aïeul maternel 
du saint, le docteur Licona de Ondarroa (né entre 1414 et 1420), 
signalé déjà par le P. Cros. Voici deux documents (P. de Leturia 
et M. Batllori), appartenant aux Archives du Vatican ; l’un concerne 
la famille Lovyola, l’autre est la transcription de la permission, accor- 
dée par Hadrien VI à Eneco de Loyola de faire le pélerinage de 
Palestine. 

Plus importante est pour nous l’étude de J. Calveras sur la question 
tant débattue : saint Ignace a-t-il reçu dans ses visions du Cardoner le 
plan de son institut futur ? Cette étude exploite divers propos de 
Nadal, affirmant qu'il faut situer l’origine première de la Compagnie 
à Loyola même. Faisons la part des outrances et simplifications, 
inévitables dans des exhortations très chaleureuses, et nous aboutis- 
sons à la conclusion : « La Compania fue prevista alli en su vocaciôn 
apostolica particular, no en su constituciôn como societad religiosa. 
Vio Ignacio en Manresa el alma de la Compania, no su corpo..». De 
même, les Exercices peuvent mériter à un retraitant fidèle les vertus 
qui lui permettront de devenir un Jésuite authentique, ils ne lui 
révèlent pas les particularités de l’ordre religieux. 

C. de Dalmases analyse 84 documents d’un notaire romain (16 avril 
1549-15 juill. 1556), concernant la Compagnie naissante et son chef. 
Le regretté P. Tacchi-Venturi rappelle combien le fondateur du col- 
lège romain a mérité de l’humanisme en mettant aux mains des étu- 
diants les classiques latins, soigneusement expurgés. Nous lisons de 
nombreux détails sur le cardinal Pole, sur ses relations amicales avec 
saint Ignace et leur accord sur nombre de conceptions et sur les divers 
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rapports du cardinal avec la Compagnie naissante (J. Grehan). Nous 
apprenons à mieux connaître la psychologie du saint (H. Rahner) dans 
ses interventions, non moins fermes et rapides que désabusées, auprès 
de Dona Isabel Briceno, que sa noble famille tenta vainement de dé- 
tacher du protestantisme. L’obtention de bulles étandant aux missions 
des Indes, du Brésil et d'Afrique le jubilé de 1550 (J. Wicki) et le 
succès prodigieux en ces lointains pays des indulgences romaines, 
attestent une vigilance apostolique en tension constante. Un méde- 
cin (G. Marañon) nous livre ses réflexions sur le tempérament, les 
maladies (lithiase biliaire) du chevalier, héroïque en tout, mais assez 
judicieux pour tirer de ses expériences personnelles de prudents 
enseignements. 

Qui ignore l’état des esprits dans l'Espagne du xvi® siècle, ne peut 
comprendre l’animosité contre la Compagnie de Jésus du grand théo- 
logien que fut Melchior Cano ; nous réalisons mieux cette attitude 
quand nous le voyons (P. S. Rodriguez), faire emprisonner par l’Inqui- 
sition un de ses confrères, Fray Domingo de Valtanas, qui eut l’audace 
de faire l’apologie (reproduite ici) de l’ordre naissant ; quand nous 
apprenons les protestations que souleva cette arrestation et les raisons 
qui poussèrent l’auteur des Loci theologici : il voulait arrêter des ten- 
dances nouvelles provenant d’un sage humanisme et des aspirations 
d’une piété plus intérieure ; il défendait le « conocimiento rational », 
conception vitale de son système (p. 173); faudrait-il sacrifier les 
études à l’oraison ? Conservatisme aveugle et obstiné ! 

Un Bollandiste (B. de Gaïffier) explique pourquoi la notice des 
Acta Sanctorum (de 1731) sur saint Ignace est si richement documentée 
son rédacteur, J. Pinius, avait reçu nombre de pièces de son frère 
Ignace, résidant à Rome à la curie généralice. J. M. Pou y Marti 
illustre, par plusieurs pièces d’archives, la fidèle dévotion des Guipuz- 
coans pour leur saint compatriote. Dévotion s'étendant à toute l’'Es- 
pagne, témoins les nombreuses poésies que les plus grands littérateurs 
de la péninsule ont consacrées à notre saint, au cours du xvrre siècle, 
particulièrement au moment de sa canonisation (I. Elizalde). 

On dit communément que la vita Christi, lue par Ignace à Manrèse 
était celle de Ludolphe le Chartreux ; le Dr D. J. Tarré assure que 
c'était le long poème, composé par un autre chartreux, Juan de Padilla, 
intitulé « el Retablo de la vida de Cristo », souvent appelé vita Christi. 
Nous n’avons pas été convaincus par les textes et rapprochements 
proposés. Dom Anselmo M. Albareda nous communique des documents 
topiques sur l’école d’oraison méthodique établie à Monserrat par 
l'abbé Garsias Jiménez de Cisneros : nouveauté acceptée de mauvais 
gré par les autorités supérieures ; les constitutions, composées par 
l’éminent abbé et la bibliothèque du monastère attestent nettement : 
cette introduction en Espagne de la devotio moderna. Une liste de 
livres de lecture spirituelle, vendus à Barcelone en 1500 et 1530 
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(Jordi Rubi) peut nous éclairer sur la piété de celui qui séjourna 
plusieurs fois dans la capitale de la Catalogne. Richard Whitford a 
écrit divers livres dont un Exercice quotidien sur la mort : W.A.M. 
Peters conjecture que saint Ignace aurait été présenté à ce dévot 
personnage au cours de son passage en Angleterre ; il relève diverses 
rencontres verbales entre les Exercices et les écrits de l'Anglais ; nous 
ne pensons pas que le basque, si peu polyglotte, ait connu cette litté- 
rature, si spéculative et d’un genre si différent du sien ; retenons uni- 
quement un accord entre esprits apparentés « kindred soul ». Nous 
pensons pareillement que saint Ignace ne doit pas grand chose à 
Alonso de Madrid, théoricien du pur amour ; ce spirituel a été très 
apprécié par J. P. Camus, lu par de nombreux Jésuites, avant l’interdit 
porté par E. Mercurian (P. Fidèle de Ros) ; leur fondateur n’aurait pas 
goûté ces spéculations, souvent subtiles et « manquant de réalisme ». 
Les Règles pour sentir avec l’Eglise, rédigées finalement pendant la 
période romaine, se rencontrent parfois avec les écrits du cardinal 
Gaspard Contarini (Dr A: Suquia), ami d’Ignace : y a-t-il dépendance 
de l’un à l’égard de l’autre ? Nous reconnaissons le même esprit, la 
même volonté de répondre aux besoins et aspirations du siècle, mais 
un style différent. 

Où placer la révision définitive des Exercices ? Le P. V. Larrañaga, 
se fondant sur divers témoignages, sur la critique interne des manus- 
crits et le caractère romain de certains textes, la situe à Rome. Le 
P. P. de la Boullaye étudie les divers sens du mot « sentir » si fréquent 
chez Ignace. Faisons une large place à l'intuition, à la connaissance 
connaturelle. R. Richard, rapproche la dévotion de saint Ignace 
pour la Trinité d’un courant généralement régnant en Espagne. Les 
annotations de Fray Francisco Ortiz sur les Exercices (l’élection) 
seraient un écho des Exercices reçus au Mont Cassin par son frère 
(C. M. Abad). 

Le P. I. Iparraguirre décrit, d’après les constatations des pères 
spirituels, ce que fut l’oraison dans la Compagnie naissante : elle est 
fidèle aux enseignements du fondateur : appuyée sur l’abnégation, 
l’oraison peut être brève, elle est nécessaire à l’activité apostolique ; 
assez longtemps le côté affectif prédomine (afectiva-contemplativa ; 
afectiva-activa), après quelque temps des influences nordiques intro- 
duisent une part discursive plus grande et un désir de systématisa- 
tion : c’est ensuite l’intervention d’E. Mercurian contre B. Alvarez. 
Le P. B. Schneider n’a pas de peine à prouver que le vœu d’obéissance 
au pape était dans la conception ignatienne un élément primordial 
et générateur de tout le reste : ce point de vue ne cadrait pas avec les 
théories canoniques ; d’où la forme d’addition subsidiaire donnée à 
ce vœu ; cependant, dans les Bulles et dans les Constitutions, ses décla- 
rations nettes lui restituent sa place véritable, faisant de la Compa- 
gnie un ordre papal. Pour autant sont éclairés les « fondements de 
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l’obéissance ignatienne » (P. Blet) : elle n’a pas seulement un rôle 
social et ascétique : elle se réfère, en dernière analyse, à Dieu et au 
Christ, vivant dans son Eglise : de là la prépondérance du supérieur, 
dépositaire de l’autorité : lui seul peut décider, non sans s’être pru- 
demment documenté : il doit recevoir les représentations de ses sujets ; 
le fondateur accepte que Manare agisse contre la lettre de son ordre 
mais suivant son esprit : ainsi est faite sa juste place à la « grâce 
d’état », dont on abuse si facilement. 

Les directives des Constitutions sur les contrats d’aliénation étaient 
en opposition avec les principes canoniques : le P. A. de Aldama 
produit des documents pontificaux, permettant à la Compagnie de 
suivre son droit particulier dans la matière. Les statistiques, relevées 
par le P. E. J. Burrus, nous renseignent sur l’activité des Jésuites 
auprès des indiens du Mexique (1572-1604). Il était facile au P. G. E. 
Ganss, déjà maître en ce domaine, de montrer, devant les thèses oppo- 
sées soutenues par certains américains, combien les chapitres des 
Constitutions (IV) sur les collèges et les universités présentent un 
système exactement équilibré, assignant leur part respective à la 
formation intellectuelle et à la formation morale; saint Ignace se 
doutait-il qu’il suivait en cela les principes thomistes ? 

Qu'on excuse la longueur de ce compte rendu, déjà si condensé : 
pouvions-nous laisser échapper une parcelle des richesses contenues 
dans ces mémoires ? L 

J. BONSIRVEN, S. J. 


Ignacio IPARRAGUIRRE, S. J. — Historia de los Ejercicios de san 
Ignacio, vol. II : Desde la muerte de san Ignacio hasta la publica- 
ciôn del Directorio oficial (1556-1599), Bilbao-Roma, 1955, in-80, 
587 pages. 


Le premier volume de cet ouvrage promettait une Histoire des 
Exercices solidement documentée et objective (R.A.M., 1949, 68-71). 
Le volume que voici ne décevra pas l’attente des plus exigeants. Pour 
répondre aussi adéquatement que possible aux questions, parfois 
délicates, soulevées par la diffusion du livret ignatien et par la forma- 
tion d’une spiritualité qui en soit le fruit authentique, les matériaux 
mis en œuvre sont abondants et de qualité. 

Est-il besoin de dire que les Documenta Historica S. J. ont été 
méthodiquement exploités .? Ce qui donne une valeur particulière à 
cette étude, ce sont les nombreux textes inédits qui ont permis d’élar- 
gir et d’affermir les conclusions de l’auteur. D’infatigables recherches 
menées dans les Archives romaines de la Compagnie de Jésus et dans 
bien d’autres pays ont été fécondes. Aussi ce second volume se pré- 
sente-t-il revêtu des meilleures garanties d’objectivité scientifique. Il 
reprend en profondeur l’esquisse tracée par le P. J. de Guibert sur la 
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spiritualité de la Compagnie de Jésus, d’après les sources imprimées 
accessibles à tous. 

Le volume précédent se limitait à l’action du Fondateur, soit qu’elle 
s’exerçât par lui-même, soit qu’elle rayonnât par l'intermédiaire de 
ses disciples immédiats. Ici les perspectives embrassent une période 
de fixation pendant laquelle les premières générations de Jésuites 
s'efforcent d'exprimer leurs aspirations communes en des termes qui 
ne trahissent pas l’esprit du Fondateur. 

Les quatre parties qui composent le volume mettent en lumière 
l’étonnante fécondité d’une méthode d’évangélisation, bientôt répan- 
due dans la chrétienté entière, et avec laquelle fait curieusement 
contraste la lente maturation spirituelle qui s’élabore au sein de 
l'Ordre, sous la poussée d’une croissance vitale rapide. 

Dès les débuts de la Compagnie de Jésus, les Exercices Spirituels 
s’avèrent comme le moyen d’apostolat efficace dont saint Ignace a 
armé ses disciples. Sans doute, le contexte historique a-t-il puissam- 
ment aidé à leur diffusion. C’est le moment où la pratique sacramen- 
telle et la vie d’oraison apparaissent comme les ferments actifs d’une 
religion plus intérieure et plus personnelle. La méthode ignatienne 
répondait d’une manière pratique aux besoins des âmes sevrées d’une 
alimentation substantielle. 

Cependant, il serait inexact de minimiser le rôle du cadre commu- 
nautaire dans lequel s’est réalisée la propagation intensive des 
Exercices Spirituels. 

On trouvera, dans la première partie de ce livre, un large tableau 
des fondations de la Compagnie à travers la chrétienté du xvre siècle, 
Les collèges qui se multiplient sont les premiers foyers du mouvement 
des retraites, pour lesquelles bientôt seront créées des maisons spécia- 
lisées. L’Italie et la péninsule IJbérique ont offert les bases d’une 
implantation profonde de la méthode dans les milieux influents de la 
société ecclésiastique et laïque. Le fondateur avait jeté la semence 
en pleine curie pontificale. Ses disciples espagnols et portugais ne 
tardèrent pas à la répandre dans les cours de leurs pays dont la pré- 
pondérance s’étendait jusqu'aux terres d’Extrême-Orient et de 
l'Amérique du sud. Des personnages de qualité trouvèrent dans la 
retraite ignatienne l'orientation d’une vie chrétienne profonde et 
rayonnante. La réforme monastique bénéficia particulièrement de 
cet apport d’un sang nouveau. 

Il n’y eut pas que les régions jouissant de la paix religieuse à s’ou- 
vrir à l’action des Exercices. On sait qu’ils furent entre les mains d’un 
Pierre Favre ou d’un Canisius l’instrument efficace de la défense de la 
foi contre la poussée hérétique des pays germaniques. Ils pénétrèrent 
en pleine Angleterre élisabéthéenne avec un Père Gérard qui s'était 
spécialisé dans cette forme d’apostolat. 

En France, les guerres de religion et l’expulsion des Jésuites par 
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Henri IV au début de son règne, opposèrent un climat peu propice 
à la libre expansion du travail de la Compagnie. La saison féconde 
sera pour elle, dans notre pays, le xvrre siècle. Parmi les prémices de la 
moisson française, se détache la physionomie spirituelle du retraitant 
insigne que fut à Verdun, sous la direction du P. Maggio, en 1602, 
Pierre de Bérulle. Si le P. Iparraguirre s’arrête devant le futur fonda- 
teur de l’Oratoire, c’est que cette retraite ignatienne ne fut pas sans 
influer sur l’option décisive d’une carrière particulièrement agissante 
sur les élites spirituelles du grand siècle ; mais c’est aussi que nous 
possédons encore le double journal du retraitant et du directeur et 
que nous pouvons suivre dans son secret le plus intime le chemine- 
ment des Exercices au cours de l’expérience spirituelle qu’ils provo- 
quent. Même si l’on trouve que l’historien majore l'influence de la 
spiritualité ignatienne sur celle de Bérulle — est-il vrai que la doc- 
trine du tout de Dieu et du rien de la créature soit d’inspiration pro- 
prement ignatienne ? — cet exemple vivant met bien en lumière le 
rôle discret et efficace de l’ « élection » au cours de la retraite (p. 180 
cbnss): 

L'histoire des Exercices offre un côté paradoxal qui n’est pas le 
moins intéressant. Si l'emploi de la méthode d’évangélisation préco- 
nisée par saint Ignace a fait l’unanimité des Jésuites dans leur apos- 
tolat, il n’a pas empêché les tâtonnements et les crises qui ont marqué 
la maturation d’une doctrine spirituelle commune. 

On a pu se demander si l’influence des Exercices sur la formation 
personnelle des premiers Jésuites avait été profonde et générale. Les 
documents examinés dans la seconde partie — surtout les interroga- 
toires recueillis par le P. Nadal au cours de ses visites — révèlent que 
beaucoup de religieux avouaient alors n’avoir pas pratiqué le premier 
«expériment » du noviciat qui était celui de la retraite selon le livret 
ignatien, ou ne l’avoir pratiqué que partiellement. Quoique relative- 
ment nombreux, l'examen de ces cas montre qu’il s’agit d’exceptions, 
de cas d’espèce motivés, soit par des raisons de santé, soit, le plus 
souvent, par les exigences du ministère dans des collèges multipliés 
à une cadence sans proportion avec le recrutement. Seul, le collège 
de Cologne présente une situation anormale dont serait responsable 
l'indépendance du P. Léonard Kessel qui était cependant lui-même 
un excellent directeur de retraite. 

Loin d’être imperméables à la formation des Exercices, les Jésuites 
du xvr® siècle se montrent, au contraire, passionnément attachés à la 
pratique du petit livre. Ils s’en nourrissent %spirituellement dans 
leurs oraisons quotidiennes ; ils en divulguent les enseignements dans 
de multiples écrits. Une preuve saisissante de cette imprégnation 
se reconnaît dans le mouvement encouragé par l’autorité, mais sans 
pression insistante, qui pousse les Jésuites à refaire les Exercices à 
l’occasion de leur ordination ou de leur Première Messe, ou de leur 
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Profession, ou d’un départ en mission. Ce mouvement devait aboutir, 
surtout sous l’inspiration de Pères aragonais, au décret de la VIe 
Congrégation (1608) qui rend obligatoire pour tous la retraite annuelle 
en vue du renouvellement spirituel nécessaire dans la vie active. 

Un autre paradoxe réside dans l’attitude de saint Ignace vis-à-vis 
de son texte et de l’usage qu’on peut en faire. 

On sait combien obscure est la genèse des Exercices Spirituels, qui 
semblent avoir atteint leur état définitif à Paris, où leur auteur forma 
quelques-uns de ses condisciples à l’art de diriger les âmes. Le texte 
qu’il soumit à l'approbation pontificale en 1548 ne fut cependant pas 
l'original espagnol qu’il possédait par devers lui. Il soumit aux cen- 
seurs romains deux traductions latines : l’une littérale, mais presque 
barbare, était, sans doute, celle qu’il avait lui-même composée à 
l'usage de ses compagnons parisiens ; l’autre était d’un humaniste 
accompli, le P. de Freux, qui prit un certain nombre de libertés vis-à- 
vis de l’original. Cette seconde version dite « vulgate » fut le texte 
officiel répandu par deux éditions du vivant même de saint Ignace 
(1548 et 1553). Celui-ci contrôle avec parcimonie la diffusion des 
exemplaires dont François de Borgia avait fait les frais. Ses plus 
intimes confidents, un Nadal par exemple, qui connaissait la version 
castilane, ne cite pas d’autre texte. Cette indifférence du Fondateur 
pour une œuvre littéraire, dont il n’a jamais renié la paternité, est une 
énigme qui à intrigué bien des historiens depuis le P. Roothaan 
celui-ci avouait ne pas en découvrir la clé. Elle devait entraîner la 
multiplication de copies, souvent corrompues, et des divergences 
d'interprétation qui firent réclamer de plus en plus ardemment la 
publication d’un texte authentique et conforme exactement à la 
pensée de l’auteur. Pourquoi tenir secrète la version espagnole dont 
on possédait une copie, non pas écrite par saint Ignace, mais corrigée 
de sa main ? Pourquoi revêtir d’un caractère officiel une version 
latine qui sacrifiait la rigueur à l’élégance ? Les réponses conjectu- 
rales que propose le P. Iparraguirre s’inspirent des circonstances d’un 
temps peu propice à la diffusion d’un texte non expressément approuvé 
par l’autorité pontificale. L’historien reviendra sans doute sur ces 
questions délicates dans son volume III, à l’occasion de la première 
impression de l’original castillan dit « autographe » qui fut faite en 
1615. Il nous dira peut-être alors quel a été le copiste de ce document, 
et précisera aussi dans une certaine mesure son rôle dans la rédaction 
corrigée par l’auteur. 

Autre attitude paradoxale du Fondateur : sa répugnance à rédiger 
un «directoire » pour initier ses disciples à l’art de donner les Exercices. 
I1 lé sentait nécessaire, et il en avait même dicté quelques essais frag- 
mentaires. Il ne se mit jamais sérieusement à cette besogne. Le P. 
Iparraguirre pense que saint Ignace redoutait de fixer en des formules, 
un art dont le secret résidait dans sa souplesse, dans son adaptation 
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à la vie et à la diversité des situations concrètes. On sait que les suc- 
cesseurs du saint se préoccupèrent, aussitôt après sa mort, de pourvoir 
à cette lacune vivement ressentie. La troisième partie de notre His- 
toire rappelle les différentes péripéties de ce travail que domine l’au- 
torité des PP. Polanco et Miron. L'influence de ce dernier l’emporte 
dans la rédaction du Directoire officiel publié en 1599 par le P. Aqua- 
viva. Moins neuve sans doute que d’autres parties de l’ouvrage, cette 
histoire est traitée avec la compétence que pouvait y apporter le 
récent éditeur des Directoires dans les MHSJ. 

On s’explique donc que la formation de la spiritualité ignatienne, 
ne se soit pas déroulée sans vicissitudes et sans « crises ». Le Fondateur, 
tout en lui donnant dans les Exercices une armature solide, ne l’a 
pourtant pas imposée à ses disciples par une pression systématique. 
Bien des influences se sont exercées sur les Jésuites de cette époque, 
plongés en pleine effervescence humaniste et mystique. Maître Ignace 
avait orienté résolument son Ordre vers la vie aetive de l’apostolat. 
Il avait lutté contre certaines tendances qui, dès l’origine, s’étaient 
manifestées en contradiction avec cet idéal. Il avait condamné l’en- 
gouement qu’exerçait sur plusieurs des siens la vie cartusienne. Ses 
successeurs eurent à faire face à d’autres infiltrations plus dange- 
reuses encore. La documentation que met au jour le P. Iparraguirre 
dans la quatrième partie de son Histoire des Exercices fait revivre 
dans toute leur complexité les problèmes que soulevèrent l’entrée de 
la Compagnie de sujets formés spirituellement par des écoles moins 
strictement en garde contre l’illuminisme et la présence au sein même 
de l’Ordre de mystiques friands de faveurs extraordinaires. On 
appréciera les jugements nuancés que porte l'historien moderne sur 
l'attitude des protagonistes de ces oppositions et de ces débats aux- 
quels mit fin la célèbre lettre du P. Aquaviva, en 1594, définissant 
en termes conciliants pour les partisans de l’oraison affective les traits 
essentiels de la spiritualité née des Exercices. L'épisode central de ces 
« crises » est marqué par l’intervention du Général Everard Mercurian 
en 1574, condamnant l’opinion du P. Cordeses et son prosélytisme 
mystique. On peut juger sur les documents aujourd’hui publiés, le 
sens de cette intervention et son insuffisance. 

L’hommage d’un tel volume au seuil de l’année ignatienne que nous 
célébrons, fait honneur au progrès de nos méthodes historiques et à 
la probité de nos érudits. 

M. OLPHE-GALLIARD, S. J. 


Ignatius TIPARRAGUIRRE. — Directoria Exercitiorum spiritualium 
(1540-1599). Monumenta Ignatiana. In-8°, 26 x 18 ctm., XII, 
869 pages, Rome, Monumenta historica S. L., 1955. 


Donner les Exercices spirituels est un des principaux ministères du 
Jésuite : ministère difficile comme l’assurait le fondateur : aussi bien, 
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dès le commencement, ceux qui devaient remplir cette fonction s’en- 
quéraient-ils de la méthode à suivre : les premiers interrogèrent 
saint Ignace; on conserva précieusement les indications qu’il donna 
aux uns et aux autres : elles constituent le noyau des directoires établis 
dans la suite. Laïinez, E. Mercurian et les congrégations générales se 
préoccupèrent de faire rédiger un directoire définitif ; Aquaviva mena 
à bonne fin cette entreprise : dès 1591, il communiquait aux provinces 
un projet de directoire, compilation des notes et des directoires les 
plus appréciés et demandait des remarques sur ce texte ; à la congré- 
gation générale de 1593 était soumis le résultat de cette enquête ; le 
directoire officiel était édité en 1599 (il compte dans ce volume 
91 pages). 

Le P. I. Iparraguirre, tout désigné par ses substantielles études sur 
les Exercices, reprend, sous une forme plus ample, le travail antérieur 
du P. Codina sur le sujet : édition critique de ces divers documents, 
avec notes explicatives et d’abondantes cross references, tout cela 
précédé de longues préfaces (histoire et critique). 

La lecture de ces divers documents, couvrant un demi siècle, nous 
ouvre bien des jours sur la spiritualité de la Compagnie naissante. 
Principe premier : il faut se tenir à la lettre du livret du fondateur : 
lui-même avait ajouté des méditations à celles qu’il proposait dans 
l'original ; il s’opposait plutôt à ce qu’on laissât des écrits aux mains 
des exercitants, très tôt feuilles volantes et volumes se multiplient, 
contenant des points de méditation plus ou moins développés (nous 
nous éloignons de plus en plus de la concision recommandée); les 
Exercices proposent plusieurs formes d’oraisons ; graduellement on 
s’oriente vers la méditation et une méditation discursive ; notre édi- 
teur voit là un des défauts du directoire officiel d’Aquaviva : « plus 
aequo indultum est timori orationis nimis affectivae et falsae mys- 
ticae, qui eo tempore serpebat ». Cette même tendance apparaît dans 
les appréciations et les directives relatives aux applications des sens : 
très faciles, suivant les uns, parce qu’imaginatives ; difficiles suivant 
les autres et à ne pas trop exiger. D’autres, en appelant à saint Ignace, 
protestent que l’application des sens est supérieure à la méditation 
discursive, nous assimile le mystère contemplé et nous le rend inté- 
rieurement présent. Nous retrouvons un esprit analogue dans les 
jugements sur le premier et le second temps de l’élection : défiance de 
la mystique ! Par ailleurs, on insiste sur l'importance de l'élection : à 
ceux qui l’omettent on ne doit pas proposer tel ou tel exercice, par 
exemple le Règne. Notons, par contre, la confiance affirmée dans 
l’action du Saint-Esprit, l'affirmation que l’unctio spirilus est néces- 
saire à l’instructeur. Relevons, en terminant, l’insistance sur la messe 
(ou les messes), partie intégrante des Exercices, et cette remarque, 
toujours valable : les directoires devraient se trouver dans les mains 


de tous les operarit de la Compagnie. 
J. BONSIRVEN, S. J. 
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Dr Angel SuqurA GoicoEcHEA, La Santa Misa en la espiritualidad 
de san Ignacio de Loyola, Madrid, 1950, in-8°, 260 pages. 


Nous avons signalé plus haut (p. 226), le présent ouvrage dont nous 
n'avons pu rendre compte en son temps. Nos lecteurs aimeront en 
connaître plus en détail le contenu qui apporte, sur un aspect de la 
spiritualité ignatienne, une vue pénétrante et suggestive. 

Les deux parties qui composent cette monographie envisagent 
successivement la place de la sainte Messe dans l’ambiance religieuse 
où s’est formée la piété du futur fondateur de la Compagnie de Jésus, 
puis, la place qu’elle occupe dans sa spiritualité personnelle, telle 
que nous la dévoile le fragment conservé de son journal spirituel. Cette 
enquête met ainsi en pleine lumière une des données fondamentales 
qui expliquent la spiritualité née de l’expérience même de saint Ignace : 
son caractère sacrificiel. 

La première partie retrace l’histoire d’une âme sacerdotale, dont 
le premier éveil à la foi est entouré d’un culte particulier pour l’Eucha- 
ristie. Le cadre familial, où se reflète le singulier mélange de tares 
morales et de dévotion sincère qui caractérise la fin du moyen-âge, 
‘ plaçait au centre de la vie chrétienne la célébration du culte. Les tra- 
ditions ancestrales attachaient aux prérogatives seigneuriales le devoir 
d’entretenir un clergé voué à la récitation de l’Office., Une Bulle sanc- 
tionnait officiellement les droits de patronage du chef de famille sur 
le service paroissial d’Azpeitia et mentionnait expressément l’obliga- 
tion de faire célébrer une messe matinale en semaine pour que les 
travailleurs puissent y assister. Ignace avait un frère prêtre : Pero 
Lopez. Ce n’était pas un modèle de vertus sacerdotales. Il maintenaïit 
pourtant à la Casa-Torre l’idée d’une vocation consacrée. Ignace 
converti semble l’avoir mis dans sa confidence. Madeleine de Araoz 
avait aussi entouré son beau-frère du rayonnement de sa piété : 
formée à la cour d’Isabelle la Catholique, elle avait introduit chez 
les Loyola un certain souci de culture et de dévotion authentique. La 
Vie du Christ, dont elle avait prêté au convalescent une traduction 
castillane, contenait des pages instructives sur l'institution eucharis- 
tique et sur la messe considérée comme sacrifice. 

A Monserrat et à Manrèse, le « pélerin » était entré en contact avec 
l'atmosphère monastique qui lui procurait, outre la participation à la 
liturgie vivante, l'influence d’un moine imprégné d’esprit eucharis- 
tique : dom Jean Chanones, et, surtout, la lecture de livres spirituels 
particulièrement capables de stimuler la dévotion envers le Saint- 
Sacrement. M. Suquia analyse avec soin la doctrine de l’Exercitatorio 
de Cisneros et celle de l’Imitation dont l'influence a été prédominante 
sur le Solitaire de Manrèse. Il montre également ce que celui-ci a pu 
trouver dans les Livres d’ Heures dont il avouera plus tard s’être servi : 
la lecture de la Passion recommandée par ces livres de piété a certaine- 
ment nourri l’âme du futur prêtre. Au cours de sa vie universitaire, 


pli 


COMPTES RENDUS 247 


surtout à Paris, c’est la « Devotio moderna » qui imprégnait son atmos- 
phère spirituelle. On sait combien l’Eucharistie y était en honneur. 
C’est dans ce milieu que la communion fréquente a trouvé ses par- 
tisans les plus résolus. 

Sans échapper par la force des choses aux inconvénients d’une 
reconstitution souvent conjecturale, cet exposé nous introduit dans 
la piété d’une époque, où la préoccupation des éducateurs n’est pas 
essentiellement différente des époques plus récentes. On y trouve, au 
moins chez certains auteurs, une conception sacrificielle très proche 
de celle qu’illustrera l'Ecole française. Aussi les oppositions préconi- 
sées naguère par Henri Brémond ne résistent-elles pas à l’étude pré- 
cise des textes. La préoccupation d’un culte intérieur qui transforme 
la vie entière par référence au sacrifice de l’autel, se fait jour dans 
des ouvrages qui ont exercé une ample influence. Le sens « ontologi- 
que » du sacrifice et de son rattachement à l’unité que forment dans le 
Christ le prêtre et la victime, est loin d’être étranger à la pensée d’un 
Gabriel Biel, par exemple. Ces précieuses conclusions de M. Suquia 
sont les bases solides d’une étude objective de la psychologie de saint 
Ignace. 

La seconde partie s’appuie sur l’enseignement du P. J. de Guibert 
pour expliquer la portée de l’expérience personnelle du Fondateur 
dans l’orientation spirituelle de son école tout entière. Une étude pré- 
cise de cette expérience pénètre au cœur même de la spiritualité que 
la Compagnie de Jésus n’a cessé de diffuser. On sait la valeur excep- 
tionnelle du journal de saint Ignace, qui nous livre l’intime physiono- : 
mie du saint parvenu à la maturité de sa vie mystique (1544-1545). 
En s’appliquant à l'analyse de ce document privilégié, M. Suquia nous 
fait toucher du doigt la place primordiale que la Sainte Messe a 
occupée dans les déterminations concrètes et journalières du Fonda- 
teur. Le mot du P. de Guibert résume toute cette étude : « C’est la 
Messe de chaque jour qui forme le centre très apparent des grâces 
notées pour la journée » (p. 142). 

I1 semble, en effet, qu’on puisse dégager toute une théologie de la 
messe sous-jacente à un texte dont on connaît la concision et le carac- 
tère purement occasionnel des notations psychologiques qu’il ren- 
ferme. C’est une théologie de la médiation, où le rôle du sacrifice 
prend tout son relief quand on l’envisage dans son contexte trinitaire. 
La pensée que renferme ces quelques données est d’une fécondité qui 
dépasse de beaucoup leur formulation subjective. 

M. Suquia consacre des pages excellentes (p. 181-199) à l’exégèse 
d’une expression qui revient plusieurs fois dans le journal spirituel. 
Le saint dit qu’il « s’approprie » les oraisons de la liturgie et les 
dirige tantôt vers l’une, tantôt vers l’autre des Personnes trinitaires. 
Cette expression caractéristique définit l’attitude du prêtre qui ne se 
contente pas de réciter des formules, maïs les assimile d’une façon 
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vitale et mystique. Cette assimilation est à l’origine des grâces de 
lumière reçues par Ignace au cours du saint Sacrifice. Il n’est pas 
douteux qu’il ait puisé dans la méditation assidue de ces textes quel- 
que-unes des orientations foncières de sa spiritualité personnelle et la 
connaissance des prières liturgiques auxquels il se référait de préfé- 
rence est une des clés indispensables pour pénétrer au cœur de sa 
pensée et de sa vie mystique. C’est dire à quel point sont peu fondés 
les reproches qu’on lui a adressés d’antiliturgisme. M. Suquia a com- 
plété son étude si intéressante sur ce point dans un article du Scrip- 
torium Victoriense, 1, 1954, 72-99, dans lequel il examine l'influence 
de la messe du Saint Nom de Jésus sur la SpAAPUene personnelle du 
Fondateur de la Compagnie. 

On ne trouvera certainement pas excessive la conclusion de cette 
monographie qui nous propose de voir dans son caractère sacrificiel 
l'explication fondamentale de la synthèse ascetico-mystique d’où est 
sorti le courant spirituel diffusé par les Exercices. Nous avons essayé 
de montrer plus haut que cette vue profonde s’intégrait exactement 
dans la structure du livret ignatien. La veine qu’a ouverte M. Suquia 
fournit une réponse topique aux aspirations liturgiques de notre 
temps. 

M. OLPHE-GALLIARD, S. J. 


Peter LippERT. — Zur Psychologie des Jesuitenordens. 18,5 X 11,5, 
XI, 132 pages (2° éd.), Herder, Freiburg, 1956. 


Dans ce premier livre, composé il y a quarante-quatre ans, nous 
trouvons les qualités, qui font aimer les ouvrages du P. Lippert : vues 
larges et pénétrantes. De cette composition juvénile, le titre est-il bien 
choisi ? Il veut nous faire comprendre les grandes idées qui expliquent 
la genèse et la vie d’un ordre religieux, que beaucoup tiennent pour 
un mystère ténébreux. Il est impossible de le comprendre du dehors, 
le mystère ne devient transparent qu’à ceux qui le vivent : ainsi telles 
règles paraissent scandaleuses à l’observateur étranger, tandis que le 
Jésuite en saisit et aime le jeu bienfaisant : il en possède l’esprit, 
tandis que les autres ne voient que la lettre. 

Tout, en effet, se ramène à des valeurs d’esprit : le puissant édifice 
repose sur une loi, simple mais de proportions cosmiques : la loi 
d'amour que Dieu imprime dans les cœurs ; cette loi, il la saisit, jour 
après jour, dans un contact personnel, dans une interpénétration avec 
Jésus, le Christ vivant en ses fidèles. Plus que d’autres, il entend 
l’appel du médiateur divin, venu ici-bas pour y établir le Règne de 
Dieu : il s’offre, poussé par une vocation intérieure, à collaborer à 
cette œuvre divine, en emboîtant les pas du chef : de là vocation apos- 
tolique, mystique, dynamique, aspirant à aider les libertés humaines 
dans leur réponse à l'invitation du Sauveur ; ambition de former les 
élites nécessaires à la vie de toute société. A cette fin, le Jésuite se 
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dépouillant de tout égoïsme, de tout attachement à la chair et au sang, 
s’équipe de manière à gagner les Âmes qui l’entourent : il est délivré 
des obligations monastiques, qui entraveraient son élan missionnaire, 
il œuvre dans tous les domaines, dans une apparente dispersion, mais 
soutenu par les liens d’une puissante organisation : l’obéissance, 
souple et absolue à ses supérieurs religieux et, avant tout, au souve- 
rain Pontife, le vicaire du Christ, le chef de son Règne terrestre. 

Cette obéissance quasi militaire n’a rien de la servilité ambitieuse 
du prétorien. Loin de ramener toutes les unités à un commun dénomi- 
nateur infime, de niveler par le bas, elle développe la personnalité. Si 
tous les religieux présentent le même air de famille, la même maîtrise 
de soi-même, ils conservent les caractéristiques individuelles, qui 
assurent leur heureuse diversité. 

Ils sont tous les fils du basque Ignace ; ils ne se croient pas tenus à 
reproduire son image : il leur suffit d’être animés par la même cheva- 
leresque magnanimité. Ce premier Jésuite est venu à une heure déci- 
sive, heure de crise pour l'Eglise et la civilisation : peu à peu, par une. 
lente adaptation, acquise au contact des réalités complexes, il remplit 
la tâche, que Dieu confie, quand il est besoin, à ses interprètes, aux 
prophètes. Ses continuateurs prolongent la même ligne ; tout en culti- 
vant une réelle parenté avec l’humanité qui les environne, ils travail- 
lent à combattre tout ce qui s’oppose à Dieu et à dégager les tendances 
profondes, entretenues dans le monde par l’amour divin qui meut 


x 


l'univers : et à les tourner à l’édification du Royaume de Dieu. 


Je BONSIRVEN, SE 


Hugo RAHNER, S. J. — Ignatius von Loyola, Briefwechsel mit Frauen, 
Fribourg-en-B., Herder, 1956, in-8°, 648 pages. 
André Com8es. — La Bienheureuse Thérèse Couderc, Fondatrice du 


Cénacle, Paris, Albin Michel, 1956, in-8°, 398 pages. 

M. Th. DeLmas, Voie spacieuse, Bienheureuse Marie-Thérèse de 
Soubiran, Fondatrice de la Société de Marie-Auxiliatrice, Paris, 
Spes, 1955, in-8°, 347 pages. 


La direction spirituelle des femmes constitue l’un des plus délicats 
chapitres de la Pastorale. C’est aussi l’un des plus lumineux pour le 
théoricien de la vie spirituelle. L'expérience religieuse féminine est 
une source précieuse d’information, mais la psychologie d’où elle 
émane soulève des problèmes d’une rare complexité. Il était inévitable 
que la Compagnie de Jésus rencontre de bonne heure des exigences 
apostoliques qui l’obligent à prendre position en face de cette forme 
difficile du ministère sacerdotal. Le réalisme du Fondateur, forgé par 
l'expérience, n’a pas mis ses fils à l’abri de toute erreur et de toute 
déviation en la matière. Les trois ouvrages récents que nous groupons 
ici jettent une lumière convergente sur l'aspect mystérieux de la 
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direction féminine. Le drame qui s’y joue engage des valeurs spiri- 
tuelles aussi importantes pour le théologien et le psychologue que 
pour l'historien. 


1. Le premier de ces ouvrages présente dans un cadre documen- 
taire particulièrement riche, la correspondance échangée par saint 
Ignace avec des femmes. La traduction allemande de ces Lettres 
publiées dans les Monumenta Historica S.J. est due au R.P. Hugo 
Rahner, l’un des plus sagaces spécialistes de la spiritualité ignatienne. 

L'introduction générale met en lumière l'intérêt d’une publication 
conçue selon les exigences d’une documentation positive adaptée 
aux besoins de l’esprit moderne. Les biographies de saint Ignace,. 
depuis Ribadeneira, n’ont parlé que par allusions des relations fémi- 
nines de leur héros. Plus d’un s’étonnera sans doute que ces relations 
aient occupé une place si considérable dans une vie tournée constam- 
ment vers le gouvernement d’un Ordre masculin et limitée à une 
activité apostolique relativement réduite. 

On connaît, toutefois, quelques-unes de ces lettres qui renferment 
l’un ou l’autre élément de la doctrine spirituelle enseignée par le saint. 
Le P. Rahner a estimé que le moindre billet replacé dans son contexte 
pouvait éclairer quelque aspect de la physionomie et des préoccu- 
pations sacerdotales de leur auteur, infatigable « mendiant pour le 
royaume de Dieu ». Les 139 lettres qui ont survécu à la destruction 
d’une correspondance sans doute très abondante, sont groupées ici 
d’après la qualité des correspondantes d’Ignace ; 89 sont de sa plume 
et 50 lui sont adressées. 

Un saint Ignace, souvent peu connu, nous est ainsi découvert au 
fil de ces documents qui mettent en relief, l’un après ue les traits 
essentiels de sa psychologie. 

L'homme de cour a laissé en lui des traces qui se manifestent dans 
la suprême distinction et l’aisance avec lesquelles il s’adresse à de 
grandes dames du monde, fussent-elles reines, comme Marie d’Au- 
triche ou Catherine de Portugal, devant lesquelles il s’exprime en 
vrai serviteur du Roi Eternel. Mais il demeure aussi le « Pélerin » en 
marche vers la Jérusalem céleste et que la Providence accompagne 
en disposant sur son chemin les protections humaïnes qui lui sont 
indispensables. Les lettres à ses bienfaitrices témoignent non seulement 
de la délicatesse de sa reconnaissance, mais aussi des attentions qu’il 
avait à Manrèse pour les dévotes qui subvenaient à ses besoins maté- 
riels. Une série particulièrement digne de notre intérêt est composée 
de ses lettres de direction proprement dites : elles ne donnent rien à 
la sentimentalité et sont de plus en plus concises. On y voit l’« inflexible 
consolateur » que l'expérience a müûri formulant en peu de mots les 
lignes de conduite qui vont droit au but. A côté de ce maître de Vie 
intérieure qui ne se laissait attendrir par les plaintes ni d’une Isabelle 
Roser ni d’une Jeanne de Cordona, voici le Père dont la sollicitude 
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pour les siens est attesté par tant de ses contemporains et qui se révèle 
, dans quelques billets exquis adressés à des mamans ou à des sœurs de 
jeunes religieux entrés dans la Compagnie, billets écrits sur le ton 
affectueux qui rassure, De cette affectivité, égale jusque dans ses 
dernières années, un autre témoignage est donné par la correspondance 
qu’Ignace échange avec une Doña Léonor Mascarenhas ou une Doña 
Osorio ou une Isabelle de Vega, belle-sœur de la précédente, corres- 
pondance qui nous montre une amitié spirituelle délicatement sensible 
aux épreuves des personnes connues. 

Ainsi les six groupes de lettres mises sous nos yeux retracent comme 
une sorte de biographie intérieure de l’homme dont on connaît la 
discrétion et l’effacement personnel. On ne peut manquer d’être frappé 
de ces relations féminines relativement nombreuses, quand on se 
rappelle la réserve que les Conslitutions rédigées par le Fondateur 
exige des religieux de la Compagnie. 

Il résulte de la confrontation des documents officiels avec la conduite 
du saint que son attitude n’avait rien de timoré, mais qu’elle s’inspi- 
rait de la prudence mûrie par l’expérience. 

Yl ne s’était Jamais dérobé à des contacts qui s An utiles pour 
le royaume de Dieu. Dès Manrèse, ses relations féminines sont nom- 
breuses et assidues. Il les recherche d’abord pour son propre profit 
spirituel, puis, pour le bien des âmes qu'il rencontre. A Alcala, des 
entretiens avec deux détraquées le compromettent auprès de l’Inqui- 
sition. Cette expérience malheureuse pèsera toujours sur son compor- 
tement vis-à-vis des personnes du sexe. Elle explique, en particulier, 
son obstination à refuser la création d’une branche féminine de son 
ordre. 

L’extrême discrétion qu’il recommande et pratique lui-même dans 
ses relations féminines ne l’arrête en aucune manière, cependant, 
lorsqu'il s’agit de réaliser une œuvre nécessaire au salut des âmes. 
I1 a fondé à Rome deux maisons destinées aux femmes et aux jeunes 
filles arrachées ou exposées au désordre. Il a ouvert la voie à l’effort 
d'assainissement de la moralité qui multipliera un peu partout les 
«refuges » et les orphelinats. Sa clairvoyance se doublait dans cette 
entreprise de beaucoup de courage, car les critiques et les calomnies 
ne lui ont pas été épargnées. Jusqu’à la fin de sa vie cette œuvre n’a 
pas cessé de l’occuper. 

Outre l'introduction générale du P. Rahner, un ensemble d’expli- 
cations et de notes, dans lequel s’enchassent les pièces autographes 
traduites en allemand, permet de tirer tout le parti possible de chaque 
document. L’index analytique met en évidence les principales idées 
de cet opulent trésor. 

Les traits caractéristiques de la physionomie morale du saint y 
sont particulièrement soulignés : son amour de la pauvreté, son amour 
des ennemis et, à côté de ces reflets de l’évangile, les notes de sa 
psychologie personnelle qui lui attiraient tant de sympathie : sa gran- 
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deur d'âme, sa délicate sensibilité qui s’exprimait jusque dans ses 
amitiés féminines par des témoignages concrets comme de menus 
cadeaux. - 

La doctrine spirituelle du saint se reconnaît à maintes allusions qui 
émaillent ses lettres de consolation. Mais la lettre du 15 juin 1536 
à Isabelle Rejadella impose surtout l’attention à cause de ce que le 
saint y dit du discernement des esprits et de l’oraison, par quoi elle 
se rapproche de la célèbre lettre à saint François de Borgia. 

Les nombreux renseignements que rassemble le P. Rahner sur les 
origines de la Compagnie de Jésus, sur les compagnons du Fondateur 
et sur l’histoire du temps, donnent à son ouvrage une valeur qui le 
range parmi les plus utiles productions suscitées par l’année ignatienne, 
On regrettera seulement que les notes placées à la fin du volume, 
soient ainsi peu commodes à consulter au cours de la lecture. 


2. La Bienheureuse Thérèse Couderc, fondatrice du Cénacle, et 
la Bienheureuse Marie-Thérèse de Soubiran, fondatrice de la Société 
de Marie-Auxiliatrice, illustrent à souhait la signification profonde de 
la spiritualité ignatienne. Toutes deux ont vécu dans des circonstances 
pathétiques l’expérience religieuse dont les Exercices Spirituels pré- 
sentent le schéma condensé dans des formules forcément imperson- 
nelles et abstraites. Les deux récents ouvrages qui leur sont consacrés 
apportent, en conséquence, à notre connaissance de la spiritualité 
ignatienne un complément très appréciable. 

Les faits qu’ils retracent sont relativement simples. Mère Thérèse 
Couderc collabore avec un prêtre du Vivarais, l’abbé Terme, à la 
fondation d’une communauté destinée à accueillir les pélerines qui 
se rendent à La Louvesc, auprès du tombeau de saint François Régis. 
Le fondateur, qui meurt prématurément, confie son œuvre naissante 
au Provincial des Jésuites de Lyon, le P. Renault. Celui-ci, prêtant 
l'oreille à des dénonciations non contrôlées, obtient de l’Evêque de 
Viviers le remplacement de la fondatrice par une nouvelle venue que 
lui a recommandée le P. Fouillot, instructeur des Pères du Troisième 
An. La Mère Couderc s’efface devant l’acte d’autorité qui lui impose 
de supporter, durant dix ans, mépris-et humiliations. L'œuvre, pour- 
tant, prend racine et se développe sous le gouvernement de la Mère 
Contenet qui fait une fondation à Paris, rue du Regard. Ces accrois- 
sements extérieurs n’empêchent pas une intrigante qui a conquis la 
confiance de la Supérieure. générale, de jeter le mauvais grain de 
l’orgueil et, bientôt, de la division dans la communauté. La mort de 
la Mère Contenet, trop tard désillusionnée, laisse éclater le schisme 
latent. Thérèse Couderc, alors, est tirée de l’obscurité où elle s’est 
héroïquement laissée plonger. Son intervention, toute désintéressée, 
rétablit la paix en faisant prévaloir les droits du bon sens et de la 
charité. Le Cénacle, sorti de la tourmente, lui doit son existence et 
son salut. 
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La destinée de la Mère de Soubiran se rapproche de celle de la 
Mère Couderc par la confiance qu’elle témoigne aux Pères de la Com- 
pagnie de Jésus. La fondatrice de Marie-Auxiliatrice cherche auprès 
du P. Ginhac les conseils que réclament son âme et son entreprise. 
Elle accueille dans sa communauté naissante une prétendue veuve que 
lui recommandent son directeur et plusieurs autres Jésuites. Peu sûre 
de ses propres aptitudes en ce qui concerne l'administration financière 
de l’œuvre, elle s’en remet sur ce point à la nouvelle venue, femme de 
tête et d'expérience. Celle-ci, forte d’un ascendant grandissant sur 
la fondatrice, persuade sa Supérieure de l’imminence d’une catastrophe 
dont elle la rend responsable. Mère Marie-Thérèse, trop prompte à 
se laisser supplanter, remet la décision au P. Ginhac dont elle accepte 
par avance le verdict. Le saint religieux, impressionné sans doute 
par l’annonce d’une faillite scandaleuse, conseille à sa dirigée de se 
retirer afin de laisser les mains libres à l’usurpatrice dont il n’a pu 
vérifier les allégations. Marie-Thérèse de Soubiran trouve asile chez 
les Religieuses de Notre-Dame de Charité, chez qui elle meurt quinze 
ans plus tard, privée de toute communication avec l’œuvre qu’elle 
avait fondée. Des désordres de plus en plus apparents avaient marqué 
le gouvernement de l’intrigante. La défiance, puis, la panique qu’elle 
avait semées autour d’elle, l’obligèrent à quitter furtivement la com- 
munauté. Les circonstances révélèrent plus tard l’irrégularité de sa 
profession et mirent en pleine lumière l’innocence de la fondatrice 
évincée. 

Chez l’une et l’autre de ces deux bienheureuses fondatrices le 
triomphe de l’humilité est le fruit d’une expérience surnaturelle qui 
s’inscrit dans la perspective d’un idéal tout imprégné d'esprit ignatien. 
La vigoureuse analyse que M. l'Abbé Combes, dans son chapitre VII, 
consacre à la psychologie religieuse de la Mère Couderc, met excel- 
lemment en relief le caractère mystique d’une humilité qui transcende 
les catégories des théoriciens. Il pense que ce caractère distingue la 
vertu de son héroïne de celle que préconisent les Exercices par le 
Troisième Degré d’humilité. On doit regretter — ce regret n’est pas 
un reproche — qu’il se soit référé à une exégèse minimisante du livret 
de saint Ignace. On se réjouira, par contre, de lui voir retrouver à 
partir de l’expérience vécue par la Mère Thérèse le sens plénier des 
Exercices, qui sont une initiation au mystère chrétien et doivent être 
compris comme l’amorce d’une expérience personnelle dont Dieu 
seul peut graduer l'intensité. C’est bien dans ce sens dynamique et 
mystique que le Troisième Degré d’humilité apparaît, non comme 
une pièce détachable de l’ensemble de la méthode, mais comme le 
prolongement de l’ «indifférence » et la disposition préalable à Poption 
qui soumet l’âme à l'Esprit de Dieu : disponibilité et docilité à la 
grâce donnent ainsi au Troisième Degré d’humilité toute sa valeur 
mystique. L'expression dont M. Combes spécifie l'attitude foncière de 
Mère Thérèse devant Dieu est précisément la même qui définit selon 
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saint Ignace, dans les Constitutions, le dynamisme surnaturel de 
l'homme apostolique : il faut qu’il soit un «instrument intimement 
uni à Dieu ». Mère Thérèse, au dire de son historien, n’a pas eu de 
plus grand mérite que de réaliser à la lettre cet idéal. 

Mère Marie-Thérèse de Soubiran est elle aussi une grande humble. 
Si l’on voulait distinguer la vertu des deux fondatrices, il faudrait 
peut-être dire que l’humilité de Mère Couderc est penchée plutôt vers 
l’abjection consentie et l’amour du mépris des hommes; celle de la 
Mère de Soubiran met plutôt l’accent sur l’abandon à la Providence. 
Mais leur humilité est de la même veine : elle puise à la source du 
Troisième Degré ignatien sa force et sa générosité. Les deux fondatrices 
incarnent à l’envi ce que les Exercices ont voulu leur apprendre. On 
saura gré à M.-Th. Delmas d’avoir inséré dans son récit si émouvant 
les plus beaux passages des écrits de la Bienheureuse de Soubiran, 
témoins de son affreux calvaire. 

L’explication surnaturelle est la seule explication adéquate du 
mystère de ces deux destinées. Le drame de la croix auquel Mère 
Couderc et Mère de Soubiran ont participé héroïquement n’est pas 
autre chose que le triomphe de Dieu par l’échec apparent total. 

Le côté humain de leur vie appartient, cependant, à l'Histoire. 
Il n’est pas inutile de faire apparaître la trame des erreurs, des mala- 
dresses et des fautes qui ont mis à l’épreuve la patience des saints. 

Le P. Ginhac s’est trompé en faisant confiance à l’usurpatrice qui 
supplantait la fondatrice de sa Société. Il n’a pas, toutefois, outrepassé 
les limites de son rôle de conseiller. 

Les Jésuites mis en cause par l’épreuve de la Mère Couderc n’ont 
pas droit à la même indulgence. Leur erreur s’est aggravée d’inter- 
ventions imprudentes. M. Combes, dont on sait la méthode rigoureuse 
et exhaustive, a donc passé l’acier de la critique dans des événements 
qu’il juge sur une documentation de première main puisée dans les 
archives du Cénacle. Le récit navrant de ces faits a trop souvent leton 
d’un réquisitoire. Les inculpés ne sont plus là pour se défendre. Ne 
pourraient-ils invoquer quelques circonstances atténuantes ? Le recul 
du temps clarifie bien des situations, révèle le secret de bien des cœurs. 
Les témoignages n’en demeurent pas moins accablants. Il était sans 
doute nécessaire de les tirer au grand jour pour exalter dans toute 
sa vérité la grandeur d’une âme que l'Eglise élève sur ses autels. 

Mais la leçon qui s’en dégage, quelque cinglante qu’elle soit pour 
les coupables, met en relief la sagesse du Fondateur qui se refusait 
lui-même à réformer une communauté féminine selon d’autres normes 
que celles de ses origines. Qu'on relise les pages que le P. Rahner 
consacre à la correspondance de la sœur Isabelle Rejadella et de sa 
prieure Hieronyma Oluja avec saint Ignace! Les errements de 
quelques Jésuites mal éclairés donnent tout leur prix aux exemples 
du Fondateur. 


M. OLPHE-GALLIARD, S. J. 
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IGNATIUS VON LOoYoLA. — Der Bericht des Pilgers, übersetzt und 
erläutert von Burkhart Schneider SJ, Fribourg-en-B., Herder, 
1956, in-12, 190 pages. 


Comme le remarque le P. H. Rahner, dans la présentation de cet 
ouvrage, on ne peut parler de saint Ignace et de son histoire sans se 
reporter aux précieuses notes recueillies de la bouche même du saint, 
vers la fin de sa vie, par son secrétaire, le P. Gonçalvès de Camara. 
L'autorité de ces confidences a toujours été reconnue et le témoignage 
d’un P. Nadal suffirait à leur assurer une garantie exceptionnelle. 

Et cependant, le texte original est resté inédit jusqu’au début de 
notre siècle. Il avait longtemps cireulé de la main à la main, avant 
même d’être utilisé par Ribadeneira dans sa Vie de saint Ignace. Les 
Bollandistes en insérèrent la traduction latine dans les Acta Sanc- 
torum de juillet. L’édition qu’en donnèrent pour la première fois, en 
1903, les MHSJ, était loin d’être exacte. Il a donc fallu attendre le 
premier volume des Fontes narrativi (1943) pour possèder enfin une 
transcription critique satisfaisante. La traduction du P. Schneider est 
la première en langue allemande à s’appuyer sur ce texte authentique. 

L'introduction ne nous laisse rien ignorer d’un travail qui se heurte 
à plus d’un problème délicat. 

Comment lire ce document d’un caractère si particulier ? Le saint, 
qui en est l’auteur, n’a nullement songé à faire œuvre d’historien. 
C’est un Père qui répond à la question de ses fils : comment Dieu 
l’a-t-il conduit jusqu’au jour où il a fondé la Compagnie de Jésus ? 
Il faut donc lire ce récit comme un document de famille qui conserve 
le souvenir d’une faveur du ciel. 

Le manuscrit original, rédigé partie en espagnol et partie en italien, 
ne porte aucun titre. Si le traducteur allemand a choisi d’intituler les 
souvenirs laissés par saint Ignace : Der Bericht des Pilgers, c’est que 
ces mots lui paraissaient le mieux exprimer l'intention du Fondateur. 
Ce ne sont ni des Confessions à la manière de saint Augustin, hi une 
Autobiographie, comme l’ont cru certains traducteurs, c’est tout simple- 
ment un «récit » où celui qui se désignait lui-même : «le Pélerin », retrace 
les étapes de sa vie.passée dont Dieu par ses grâces a tissé la trame. 

Les pages écrites par Gonçalvès n'ont rien d’un mémoire dicté 
dans un but littéraire quelconque. Elles ont été rédigées en plusieurs 
morceaux. Le saint s’exprimait de vive voix, dans sa chambre, en des 
termes absolument improvisés. Le secrétaire, dont la mémoire était 
excellente, rédigeait après coup. Rien dans ce mode de composition 
ne dénote autre chose qué la bonté du père qui cède aux instances de 
ses fils et les invite à remercier Dieu avec lui. 

L'introduction du P. Schneider, comme les notes dont il enrichit 
sa traduction, reflètent les progrès accomplis, dans, ces dernières 
années, par l'Histoire de la Compagnie de Jésus et de son Fondateur. 
C’est un excellent instrument de travail pour quiconque s'intéresse à la 
spiritualité de saint Ignace de Loyola. 
d M. OLPHE-GALLIARD, S. J. 
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LA CONSTITUTION SOCIALE DU RÈGNE DE DIEU 


(2e PARTIE) 


CœURS PURS 


Se laisser assimiler par Dieu-Amour, cela purifie grande- 
ment le cœur des égoïsmes invétérés ; les derniers restes, sur 
lesquels nous nous faisons toujours illusion, ne disparaîtront 
que sous le rayonnement de Dieu-Vérité : nous avons besoin 
de ce soleil pour nous faire entièrement sincères, de cette 
sincérité à l’égard de soi-même, la plus difficile de toutes. 

Nous y parviendrons dans la mesure où nous serons fidèles 
au Primat de l’intérieur, quand la partie la plus intime de 
notre être, le sanctuaire où réside le Créateur, animera et 
dirigera pensées et actions. Jésus n’a pas employé cette expres- 
sion, mais, de plusieurs manières, qui sont autant d’approches 
et de traits de lumière, il nous inculque cette doctrine. 

Nous l’avons déjà entendu nous dire : « ce qui souille, c’est 
ce qui sort de l’homme : de l’intérieur, en effet, du cœur de 
l’homme, sortent les intentions perverses : fornications, vols, 
meurtres, adultères, méchancetés, fourberies, cupidité, immora- 
lités, envie, blasphèmes, hauteur, dérèglement.. (66). 

C’est dire, en termes concrets, que les fautes de toute sorte 
ont leur source commune dans l’intime de l’homme. 

Bien plus, aux péchés extérieurs d'action correspondent des 
péchés, purement intérieurs, de même espèce : la deuxième 
antithèse, par laquelle Jésus oppose sa loi à la loi ancienne 
est ainsi formulée : 


Vous avez entendu qu’il fut dit : tu ne commettras pas d’adultère ; 
mais moi, je vous dis : quiconque regarde une femme en la désirant a 
déjà commis l’adultère en son cœur avec elle (67). 


(66) Me., 7, 20-23; Mt., 15, 18-20 ; plus bref dans son énumération. 

(67) Mt., 27, 28 ; le texte mosaïque est Ex., 20, 14 — Deut., 5, 17. Les rabbins, 
qui prétendent que cet interdit vise tous les abus sexuels, reconnaissent qu’il 
s’agit toujours d’actes extérieurs. 
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La loi mosaïque interdit l’adultère, prendre la femme de 
son prochain, parce que c’est violer un des droits d'autrui. Les 
livres sapientiaux mettent en garde contre la fornication, 
ruineuse à tous égards, et conseillent d'éviter tout ce qui peut 
y conduire, ainsi les regards jetés sur une femme ; mais ils ne 
taxent pas de faute ces regards, même inspirés par la concu- 
piscence. La littérature juive, postbiblique, abonde en propos 
de cette nature : ainsi Ruben, dans son Testament, confesse 
qu'il commit l’inceste avec la concubine de son père parce que 
l’ayant vu se baigner, il fut saisi d’un désir qui le conduisit à 
cette abomination ; il conseille donc à ses enfants de ne pas 
faire attention à la beauté des femmes. Nous lisons aussi chez 
les rabbins quantité de sentences, renchérissant à l’envi 
l’une sur l’autre, sur le danger des regards, qui induisent à la 
fornication ; mais, suivant un principe général, le péché exige 
toujours un acte extérieur (68). Ces considérations font ressor- 
tir l’originalité et la supériorité de la doctrine du Christ : il 
dit égal à l’adultère matériel un regard chargé d’un désir 
mauvais, même tout PERoRree et de soi stérile : primat de 
l’intérieur. 

Cette même tendance inspire 14 dur reproche que Jésus 
adresse aux Pharisiens : 


Malheur à vous, Scribes et Pharisiens hypocrites, parce que vous 
purifiez l'extérieur de la coupe et du plat, alors qu’à l’intérieur ils sont 
pleins de voleries et de débauches. Pharisien hypocrite, purifie d’abord 
l’intérieur de la coupe afin que l'extérieur devienne également pur (69). 


Le Maître fait d’abord une constatation : suivant les prin- 
cipes l’extérieur d’un vase pouvait être rendu impur par un 
liquide et toute humectation : c'était donc cela qu'on puri- 
fiait sans se soucier de l’intérieur : n'est-ce pas un symbole 
de l’état d'âme des Pharisiens : d’où l'invitation à purifier 


(68) Job., 31, 1; Eccli., 9, 5 ; 23,4. Testaments des patriarches, de Fuben, 3, 11 ; 
4, 1 (voir ses dires sur les sept esprits) ; 6, 1 ; Zssachar, 3, 5. Sur Nomb. ; Ne 
15, 39, $ 115. Notre Judaïsme palestinien, “IL. p. 83, 269 sq.; on peut cit 
des sentences rabbiniques, qualifiant de péché des regards ou des one 
ainsi ces phrases d’un traité, qui figure dans le Talmud : « regarder une femme 
avec une intention perverse, c’est comme coucher avec elle » (Kalla, 1 : de quelle : 
époque est ce texte ?). 

(GO) MT, 28,25, 26H ILC 4139 reproduit seulement la constatation et en fait 
l'application (votre intérieur est plein...), il la fait suivre de conseils divers. 
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d’abord l’intérieur, ce qui rendra pur aussi l’extérieur : encore 
le primat de l’intérieur. | 
Nous pensons qu’il est affirmé en des maximes paraboliques 
d'interprétation difficile : 
La lumière du corps, c’est l'œil : si donc l’œil est simple, tout le corps 


sera lumineux ; mais si l’œil est mauvais, tout ton corps sera ténébreux : 
que si la lumière qui est en toi est ténèbres, que seront les ténèbres ! (70). 


La première phrâse reproduit évidemment un proverbe 
connu, mais entendu déjà dans un sens parabolique, symbo- 
lique, et amorçant un développement de nature symbolique. 
En quel sens et dans quelle mesure peut-on dire que l’œil est 
comme la lampe du corps ? Il sert à le diriger, mais en fait c’est 
l’homme tout entier qu’il dirige. Une lumière, ordinairement, 
a pour fin d'éclairer la pièce, l’espace où elle est placée, à les 
tirer des ténèbres, à les rendre lumineux. C’est dans cette 
ligne qu'est ici développée la parabole originelle. 

Ceci nous suggère que le proverbe était déjà entendu symbo- 
liquement : deux philosophes grecs ont écrit : le rôle de l’intel- 
lect dans l’âme est assuré par le regard dans l’œil ; le rôle de 
l’intellect dans l’âme est assuré par l’œil dans le corps (71). 
Ils représentent la partie la plus intime de l’âme par le regard 
(ou : l’œil) : on y voit le symbole de ce qui est le plus spirituel 
en l’homme, de sa faculté dominatrice et directrice. Il était 
difficile à un sémite de faire siennes ces distinctions méta- 
physiques et psychologiques ; il pouvait en retenir l’essentiel : 
on rapproche ces vers des Proverbes (20, 27) : 


L’esprit de l’homme est une lampe de Yahweh : 
elle scrute les derniers replis du cœur. 


Ces considérations ne sont-elles”pas plus proche de la méta- 
phore «l’œil-lumière » ? Ne serait-ce pas avec cette portée que 


(70) Mt., 6, 22, 23; Le., 11, 34 est presque identique à Mt., sauf la dernière 
phrase qu’il semble développer dans les versets 35, 36 (avertissement inutile 
et reprise tautologique d’une phrase antérieure). Nous tenons donc M; pour 
plus primitif ; Jésus a pu prononcer en d’autres temps les deux derniers versets 
de Le. Bultmann range ces logia parmi les logia sapientiaux ; il renonce à déter- 
miner quels sont les éléments primaires et les secondaires. Si les chrétiens 
anciens avaient remanié ces sentences, ils les auraient rendues plus claires, plus 
adaptées-à leurs besoins. J ae 

(71) Premier texte d’Aristote, Topiques, 1, 14 ; le second de Philon, de Opificio 
mundi. ; 
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Jésus fait usage du proverbe ? Il voit dans l’œil un organe qui 
éclaire. Par ailleurs n’entend-il pas «le corps » comme une mani- 
festation et une expression de la personne ? 

Le sens à donner au proverbe et aux développements, qu'il 
amorce dépend totalement de la valeur des deux adjectifs : 
simple, mauvais. En grec le premier adjectif et ses dérivés 
s'appliquent à la sincérité, à l'honnêteté; dans les LXX le 
substantif (simplicité) désigne la justice, la perfection morale, 
l’absence de tout défaut (72). Dans les Testaments des Patriar- 
ches, cette vertu, objet des avertissements d’Issachar, est la 
vertu suprême, contenant toutes les autres : désintéressement, 
chasteté, humilité... (73). Ces trois significations sont assez 
apparentées entre elles, pour que nous puissions entendre 
« simple » avec cette portée compréhensive. 

Dans la littérature juive l'expression « mauvais œil » revêt 
un sens très déterminé : envie, jalousie (74) : faut-il le prendre 
ici dans ce sens restreint ? Nous pensons que non. D'abord il 
est des textes juifs, qui, opposant œil bon et œil mauvais, 
donnent à l’un et à l’autre une signification morale très 
large (75). D'autre part dans le grec des LXX l'adjectif 
rovepés à un sens moral, il s'applique à l’impie, au méchant. 
Enfin dans notre texte l’œil mauvais devient l’expression 
des ténèbres. Par ailleurs, le contexte, tant de Luc que de 
Matthieu, ne peut nous fournir une indication : c’est dans le 
troisième évangile que le passage serait davantage en liaison 
avec ce qui l’entoure : les dispositions à l’égard de l'Evangile, 
le recevoir ou le repousser. 

En conséquence, nous attribuons aux sentences du Christ 
un sens générique et compréhensif. Nous prenons l’œil pour 
le principe interne, qui doit mettre l’homme tout entier dans 
la lumière, considérée comme une sorte d’atmosphère vitale 


(72) 2 Sam., 15, 11 ; Prov., 10, 10 (9) ; Sag., 1, 1 (pareillement dans les versions 
de Symmaque et de Théodotion). 

(73) Test. d’Issachar, 3, 6-8 ; 4; 1-6 ; 5, 1, 8; Siméon, 4, 5; Lévi, 13, 11 ; noter 
là 15, 7, 8; 14, les métaphores : obscurcir dans l’impiété; le sage illumine le 
monde. 

Voir : Judaïsme palestinien, II, p. 238. 

(74) ML, 20, 15; Deut., 15, 9 ; 28, 54, 56; Prov., 23, 6 ; 28, 22; Tobie, 4, 7. 
Voir : Judaïsme palestinien, II, p. 201 (nombreuses références). 

(75) Voir surtout : Pirgé Abot., 2, 12, 13; 5, 19 ; traité Pea, 4, 3. 
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et divine, il le fait dans la mesure où il atteint la perfection. 
S'il reste engagé dans le mal, il est lui-même ténèbres : au lieu 
d’illuminer, il plonge dans les ténèbres : de là la conclusion de 
Matthieu : si le principe d’illumination est lui-même ténèbres, 
combien plus ténébreux l'être qu’il a pour mission d’animer 
et d'éclairer ! Encore sous forme métaphorique, donc plus 
saisissante, le primat de l’intérieur ! 

Nous pouvons rapprocher de cette simplicité illuminative 
une des béatitudes : 

. Bienheureux les cœurs purs parce qu’ils verront Dieu (76). 

Soulignons tout d’abord que le siège de la pureté, son prin- 
cipe, est mis dans le cœur, que l’on concevait alors comme la 
faculté spirituelle, produisant pensées et volontés. Comment 
entendre cette pureté ? Les docteurs la conçoivent sous un 
aspect négatif et rituel, le contraire de l’impureté, qui interdit 
toute participation aux liturgies sacrées. Il est intéressant, à 
cet égard, de transcrire un enchaînement de sentences décri- 
vant une montée vers la sainteté : elles sont d’un rabbin de 
la seconde moitié du second siècle (vers 170), de R. Pinhas 
beénsYairr: 

Le courage (zèle) introduit à la propreté (physique), celle-ci à la 
pureté, celle-ci au pharisaïsme (séparation), celle-ci à la sainteté, celle- 
ci à l'humilité, celle-ci à la crainte du péché, celle-ci à la piété, celle-ci 
à l'Esprit Saint, et l'Esprit Saint à la résurrection des morts, et la 
résurrection des morts à Elie, dont la mémoire est en bénédiction (77). 


Revenons à l’Ancien Testament : les divers vocables, ex- 
primant l’idée de pureté, ont originairement un sens négatif : 
du blé pur, séparé de toutes les matières étrangères. C’est ce 
même adjectif qui est employé dans le Psaume célébrant «le 
‘cœur pur, qui évite les pensées vaines et qui ne trompe pas 
autrui » (78). Il est inévitable, et comme obvie, de définir la 


(76) ML, 5, 8 : littéralement : purs quant au cœur. Rapprocher 1 Tim., 1, 5; 
LS RTE EN PATES 

(77) Sota, Michna, 9, 15. On retrouve ce sorite : T'alm. palest. Sabbat, 1, 3, 3c; 
Seqgalim, 47 c ; cf. BAcHER, A gada der Tannaïten, IT, p. 496.11 ne faut pas oublier 
que Dieu déclare avoir séparé son peuple des autres nations afin qu'il fût saint 
et bien à lui (Lév., 20, 26). 

(78) Ps., 24, 4 (innocent quant aux mains, pur quant au cœur); 15 (fautes 
évitées). 
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pureté morale négativement, par l’exemption de fautes et de 
défauts, plus courants ou plus abominables ; mais on en vient 
aussi à la caractériser positivement, à l’image de la loi divine, 
non seulement exempte d’impureté (79), mais rayonnante de la 
lumière primitive, la source de toutes les couleurs, tel le soleil : 
ainsi la fiancée du Cantique (6, 10) : « belle comme la lune, 
pure (éclatante) comme le soleil ». 

Dans la langue du Nouveau Testament l'adjectif « pur » 
gardera encore une signification matérielle et négative (exemp- 
tion de toute tache), mais il revêt le plus souvent un sens 
positif et intérieur : la pureté comprend la droiture et la jus- 
tice (80). Aussi adhérons-nous volontiers à l’explication de 
S. Augustin, que Maldonat embrasse et renforce de références 
et de considérations : le Christ engage les apôtres à être pru- 
dents comme des serpents et simples comme des colombes ; il 
célèbre l’œil simple. Il est compréhensible qu'il ait béatifié 
une vertu, d’une part si nécessaire aux apôtres, et d’autre 
part si peu appréciée parmi les vertus naturelles et humaines. 

Les cœurs purs seront récompensés par la vision de Dieu : 
comment l’entendre ? Les justes d’Ancien Testament, ainsi 
Moïse et Elie, désiraient passionnément voir Dieu et nous 
savons en quelle mesure incomplète leur vœu fut exaucé (81). 
Plusieurs psalmistes ont chanté leur nostalgie : voir la face 
de Dieu (82) : cela signifie souvent : être admis au temple, 
apparaître à la face de Dieu (83). Quand la notion de la Résur- 
rection des corps fut largement répandue et admise, de nom- 
breux Juifs espérèrent que le vœu incoercible de la nature 
serait comblé quand, après la tombe, ou au moment de la 
résurrection, ils contempleraient leur Créateur (84). 

Jésus ne peut promettre moins; mais cette vision de Dieu 


(79) Ps., 12, 7; 19, 9, 10 ; pareïllement la doctrine de Job, 11, 4; Ps., 73, 1 : les 
hommes au cœur pur sont mis en parallèle avec les justes : 51, 12 : le juste marche 
devant Dieu et possède l'Esprit de sainteté. 

(SO) LCR AR Un MS OEM 

(81) Ex, 33, 11, 18-20 ; 1 Rois, 19, 12. 

(82) Ps., 11, 7 ; 17, 15 : faut-il voir là comme une intuition anticipatrice de 
la foi en la résurrection ? 

(83) Ps., 42, 2, 3; on lit ordinairement : contempler ta face ; plusiurs adop- 
tent la leçon : comparaître devant ta face. 

(84) Judaïsme palestinien, 1, 321, 333, 337 : suivant le Pseudo-Esdras, les 
justes, aussitôt après leur mort, adorent la gloire du Très-Haut (7, 88, 101, 120). 
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sera-t-elle différée jusqu’à un au-delà, plus ou moins lointain ? 
Le Christ, avant de les quitter, a promis aux siens qu'ils le 
reverraient et que lui les verrait, et cela prochainement (85). 
Des exégètes pensent que cette vision mutuelle nous sera 
accordée, non seulement à la consommation, mais dès main- 
tenant, par la foi : de fait, la foi chrétienne est une sorte de 
vision divine, nous faisant pénétrer dans le mystère ; n’est-ce 
pas dans ce sens que l’Apocalypse (21, 23 ; 22, 3, 4) nous 
assure que dans la Jérusalem céleste, image de l'Eglise idéale, 
ses bienheureux citoyens contempleront sans cesse Dieu et 
l’agneau ? 

Suivant ces interprétations, le cœur pur réalise en toute sa 
plénitude l'idéal du primat de l’intérieur : cette illumination 
intérieure surnaturelle est le gage de toutes les grâces divines 
les plus enrichissantes. 

Elle intime des exigences rigoureuses : interdits destinés à 
bannir tout ce qui est contraire à la vérité et à l’amour ; impé- 
ratifs pressants qui retentissent au plus profond de la con- 
science pour nous faire croître dansnotre participation à Dieu. 

Exclue l'hypocrisie sous toutes ses formes, les plus gros- 
sières et les plus subtiles et larvées : car elle est complexe la 
psychologie de l’hypocrite, de celui qui feint de jouer un per- 
sonnage. Si certains Pharisiens allongent leurs franges rituelles, 
élargissent leurs phylactères, prolongent leurs prières plus que 
de raison, renchérissent en matière de dîme, s'imposent des 
jeûnes surérogatoires, c’est souvent dans une bonne intention, 
soit le souci d’être fidèle à toute la lettre d’une loi, mentalité 
fréquente dans une conscience formaliste, soit la préoccupa- 
tion de donner le bon exemple : ces attitudes faussent la 
conscience sans qu'il y ait aucune culpabilité : pas plus de 
culpabilité que chez le scrupuleux. | 

La conscience, au contraire, est dangereusement partagée, 
quand de bonnes actions, de soi méritoires, sont accomplies 
pour des intentions mélangées : « Faites attention, avertit 
Jésus, à ne pas faire vos bonnes œuvres en spectacle aux hommes, 
afin d’être remarqués par eux : sinon vous n’obtiendrez pas de 


(85) Jn., 14, 7, 10, 21 ; 16, 16-20. Interprétations diverses : vision du ressus- 
cité, vision eschatologique, vision par la foi. 
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récompense de la part du Père qui est dans les cieux... » Et il 
décrit des aumônes ostentatoires faites dans une vue de glo- 
riole. ; leurs auteurs tiennent déjà leur récompense, qu'ils 
n’en attendent pas d'autre. Pareillement pour la prière et le 
jeûne (86). 

Remarquons bien le ton du Christ : il ne condamne pas ces 
hypocrites comme coupables de fautes ; il leur annonce unique- 
ment qu'ils n’obtiendront pas de récompense céleste; celle 
qu'ils cherchaient, ils l’ont obtenue, qu'ils n’en attendent pas 
d'autre. Il n’est pas douteux, néanmoins, que leurs aumônes, 
leurs prières, leurs jeûnes répondaient également à des lois 
divines, attestaient donc une certaine religion, mais les méri- 
tes, qui en pouvaient résulter, étaient viciés, annulés, par le 
motif profond, déterminant, sinon primaire, de leurs démar- 
ches : elles proviennent, au fond, d’un égoïsme souverain : il 
étouffe tout le reste. Il aveugle aussi ces consciences, les 
conduit à s’illusionner, à vivre dans une fausseté satisfaisante : 
manquement à la vérité, défaut de pureté dans le cœur et de 
simplicité dans les visées intérieures. 

Cet obscurcissement devient plus grave, coupable même, 
quand on aboutit à être tellement content de soi-même qu’on 
devient incapable d’un progrès intérieur. C’est là la rançon de 
certains formalismes et aussi de fidélités, que nous taxons 
aujourd'hui de pharisaïiques. Certains Pharisiens tenaient 
exactement le bilan de leurs mérites et de leurs dettes ; ils se 
donnaient beaucoup de peine pour ajouter sans cesse à leur 
actif. Jalousement attachés au principe de la rétribution, 
convaincus que Dieu devait récompenser toute bonne action, 
ils se tenaient pour les créanciers de la justice divine. Scrupu- 
leux observateurs de tous les commandements, observances 
et œuvres de charité, ils estimaient qu’il était impossible de 
faire mieux ; ils avaient imaginé que certains justes bibliques 
avaient été sans péché : n’avaient-ils pas atteint ce degré ? 
Jésus le suppose dans sa fameuse parabole : 


(86) Mt, 6, 1-6, 16-18. L’avertissement général et les trois exemples d'œuvres 
bonnes, entreprises dans un but ostentatoire, se trouvent uniquement dans Mt., 
en la seconde partie du discours sur la montagne ; aucun parallèle dans les autres 
évangiles. Les critiques les plus radicaux, Bultmann par exemple, reconnaissent 
que le noyau de ces sentences est primitif, remontant à Jésus. 
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IT dit aussi à l'adresse de certains, qui étaient convaincus d’être justes 
el qui méprisaient les autres, cette parabole : Deux hommes montèrent 
au temple pour prier, l’un pharisien, l’autre publicain. Le pharisien - 
s’arrêta et fit intérieurement cette prière : Mon Dieu, je Le rends grâces, 
de ce que je ne suis pas comme lés autres hommes, qui sont rapaces, 
malhonnêtes, adultères, ni encore comme ce publicain. Je jeñne deux fois 
la semaine, je donne la dîme de tout ce que j’acquiers. Le publicain, lui, 
restait à distance, n’osant même pas lever les yeux au ciel, mais il se 
frappait la poitrine en disant : Mon Dieu, sois propice à moi, le pécheur. 
Je vous le dis : celui-ci descendit chez lui justifié, mais non pas l’autre : 
car celui qui s’élève sera abaïssé et celui qui s’abaisse sera élevé (87). 


Le Pharisien croit prier : est-ce une prière ? Il y a bien 
les mots consacrés « je te rends grâces »; mais dans tout le 
reste que de mensonges ! Qui aurait le droit de se dire différent 
des autres hommes ? de se croire sans péché ? Le Christ, 
s'adressant à d’autres Pharisiens, redresse cette illusion : ses 
mises en garde contre la cupidité excitaient leurs moqueries, à 
eux, asservis à l’argent : il leur dit donc : « Vous éles, vous, 
ceux qui se font justes aux yeux des hommes, mais Dieu connaît 
vos cœurs. Car ce qui est élevé parmi les hommes est abomination 
aux yeux de Dieu » (88). Combien, parmi les « bien pensants » 
d'aujourd'hui, sont atteints par ces cinglantes paroles : ils se 
croient irréprochables en raison des dehors de leurs vies, qui 
se conforment aux catégories sociales reçues ; mais quel juge- 
ment porte sur eux celui qui scrute reins et cœurs ? Ils se 
refusèrent à recevoir le baptême de Jean-Baptiste; ils se 
tenaient pour les bien portants qui n’ont pas besoin de méde- 
cin : par là ils se sont soustraits aux grâces indispensables du 
Sauveur. Aussi bien ce Pharisien orgueilleux n’a-t-il rem- 
porté aucun bienfait salutaire de sa démarche au sanctuaire. 

D'ailleurs qu’en attendait-il ? Il n’avait exposé aucun besoin 
personnel, riche, il ne mendiait aucune aumône. 

Du publicain, au contraire, il est dit qu'il s’en retourna 


(87) Le., 18, 9-14. Nous avons traduit «s'arrêta »; on traduit souvent «se 
tenant debout » : ce n’est pas par manque de respect, c'était l’attitude habituelle 
dans la prière. On sait que les publicains, la plupart d’origine juive, étaient tenus 
pour de grands pécheurs, ne méritant aucune confiance. 

(88) Lc., 16, 14, 15. Sentences, certainement primitives, conservées dans la 
tradition et insérées après la parabole de l’économe avisé : des pharisiens ne se 
reconnaissaient-ils pas en cet homme trop habile ? 
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justifié, c’est-à-dire agréable à Dieu, en paix avec lui. Il avait 
conscience d’être un pécheur, peut-être pas en raison de ses 
fonctions financières, ni à cause de fautes précises; mais il 
sentait trop devant le Seigneur sa misère de pécheur, il implo- 
rait une pitié dont il sentait douloureusement le besoin. 

De cette parabole découlent deux leçons. Premièrement le 
Pharisien a manqué à la vérité et à la charité, en se croyant 
exempt de péché et en méprisant le publicain qu'il estime 
abominable. Secondement, nous ne pouvons être agréables à 
Dieu qu’en reconnaissant notre condition de pécheur. 

C’est là une partie de la vertu d’humilité, laquelle n’est 
qu’une forme de la vertu de vérité. Tout le monde prétend 
demeurer dans la vérité, mais combien peu admettent, même 
de nom, la vertu d’humilité : ils y voient comme une diminu- 
tion, une mutilation de leur individu : rien, en effet, ne répugne 
autant à notre égoïsme foncier. | 

Pourtant toute religion authentique, rendant hommage à 
un Dieu Seigneur, comprend et cultive cette vertu d’humilité. 
Dans les chants d’Israël souvent apparaissent les humbles, 
les petits, ceux qui mettent toute leur confiance en Yahweh : 
ils le savent si grand et ils se sentent si petits : de lui ils atten- 
dent tout, les biens du corps et les biens de l’esprit. On s’étonne 
de rencontrer chez les Pharisiens un si grand nombre de mani- 
festations d’orgueil destinées à les faire valoir ; ils pensaient, 
sans doute, qu'il en résulterait un prestige, rehaussant leur 
autorité de docteurs, de directeurs de la conscience populaire. 
Cependant quantité de rabbins recommandent . l'humilité, 
principalement à l’égard du prochain : ne pas se prévaloir de 
sa condition ; ne pas juger les autres tant qu’on n’est pas passé 
par les mêmes expériences ; ne pas se confier en soi-même, 
ne mépriser personne, ne pas attirer à soi les honneurs ; attirer 
par son humilité la présence de la Chekina, la présence divine, 
gloire, protection et grâce (89). | 

Jésus ne nous a pas laissé sur cette vertu capitale un traité 


(89) Nous résumons plusieurs sentences, qui apparaissent d’abord dans le 
recueil, lu tous les ans à la synagogue, les Pirqé Abot (maximes des pères, des 
docteurs célèbres : 4, 2, 3, 10 ; 5, 19 : une des qualités des disciples d'Abraham ; 
6, 6); Siphné sur les Nomb., 14, 5, $ 102; Mekhilta sur Exode, 20, 21 ; Talmud 
palest. Berakot, 2, 8, 5 d et Sabbat, 1, 3, 3 c (une des principales vertus). 
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méthodique, mais nombre de consignes, enracinant l'humilité 
chez qui les observe. Il nous fait dire dans notre prière carac- 
téristique : « Remets-nous nos dettes » : c’est nous rappeler 
que nous sommes pécheurs, que notre premier pas vers Dieu 
est d'en prendre conscience et d’implorer sa pitié ; c’est ainsi 
que le publicain obtint d’être justifié. Le Christ, lui-même, ne 
pouvait pas nous proposer son exemple : à l’abri du péché, il 
ne pouvait prendre la posture d’un pénitent ; néanmoins, il 
voulut, pour accomplir toute justice, recevoir le baptême de 
Jean pour la rémission des péchés ; il méritait l'appellation 
de «l’Agneau de Dieu, qui porte le péché du monde ». Ses dis- 
ciples à son contact ont senti leur indignité : Pierre, après la 
pêche miraculeuse, se jette aux genoux de Jésus, en disant : 
ne reste pas avec moi, parce que je suis un pécheur, Seigneur (90). 
Ce premier mouvement abaisse devant Dieu, mais donne aussi 
confiance que le Père guérira toutes nos misères, répondra 
à nos prières : l'humilité sincère se double d’une entière 
confiance filiale. C’est l’enseignement destiné à corriger les 
apôtres de leur recherche de la primauté : « Celui qui s’humilie 
comme ce petit enfant, celui-là est le plus grand dans le Royaume 
des cieux » (91). Ce petit enfant, pas encore arrivé probable- 
ment à l’âge de raison, était incapable de vertus véritables : il 
était le symbole de la double attitude du cœur humble : le 
sentiment profond de ne pouvoir se suffire, d’être contraint 
de recourir constamment à la charité des autres. 
Quelques-unes de ces consignes relèvent de cette sagesse 
prudentielle, à laquelle nous ont accoutumés les livres sapien- 
tiaux. Ainsi la déclaration générale, probablement proverbe 
connu : « Qui s'élève sera abaïissé, et qui s’abaisse sera élevé (92). 


(90) Lc., 5, 8 (la scène, racontée par Lc., correspond à l’appel des quatre 
premiers apôtres, raconté en Mt. et Mc. : ce n’est pas une raison pour nier 
l'authenticité du propos) : réaction instinctive devant l'intervention du divin, 
du numineux, en notre vie. Nous pouvons rapprocher le mot du centurion «je ne 
suis pas digne », rapporté dans les deux narrations du fait, même dans M. 
8, 8, qui évidemment abrège : Le., 7, 6, 7. 

(91) Mt., 18,4 : ce verset est ajouté dans le premier évangile, et en un complexe 
déjà assez trouble : il est tout vraisemblable qu'il l’a puisé dans les traditions 
conservées dans le milieu chrétien primitif. ! 

(92) Mt., 23, 12=— Le., 14, 11—18,14 : le propos, rapporté en trois circonstances 
différentes, est d’autant plus vraisemblable sur les lèvres de Jésus qu’il était 
déjà en circulation comme proverbe. 
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C’est pour éviter un affront et pour s’attirer un geste honori- 
fique, qu’il est conseillé de ne pas prendre, dans un banquet 
la première place, mais la dernière (93). 

Il n’est pas surprenant d'entendre le Christ, À l’occasion 
de son réquisitoire contre les Pharisiens, adresser aux apôtres 
une invitation à ne pas rechercher des titres honorifiques : 
nous savons que ces élus, qui avaient sacrifié tout pour suivre 
le Maître, n'avaient pas sacrifié leur amour -propre; les doc- 
teurs juifs se faisaient appeler « Rabbi, Rabbanan »; des pres- 
criptions juridiques réglaient la gradation et l’emploi de ces 
titres ; Jésus également fut souvent appelé «rabbi »; pourtant 
nous ne le voyons jamais réclamer cette qualification; mais 
il prémunit les siens : 

Ne vous faites pas appeler « maître » (rabbi) : il n’y en a qu’un qui soit 
votre maître, quant à vous, vous êtes tous frères ; n'appelez sur celte 
terre personne « père » : car vous n'avez qu'un père, le Père des cieux ; ne 


vous faites pas non plus appeler « directeurs », car il n’y en a qu’un qui 
soit votre directeur : le Christ » (94). 


Ces trois’injonctions tendent à constituer des groupements . 


vraiment fraternels, sans préséances de grades ou de titres : 
la seule autorité qu’on reconnaisse est celle du Christ et de 
Dieu. L'état de choses que reflètent ces maximes n’est pas 
celui des églises anciennes : c’est donc une garantie d’authen- 
ticité. 

D'ailleurs Jésus ajoute un précepte qu’il à certainement 
souvent répété : « Que celui qui veut se faire parmi vous le 
plus grand soit le serviteur de tous ; que celui qui veut étre le 
premier d’entre vous se fasse le serviteur de tous » (95). Et le 
Maître, sur ce point, pouvait se donner en exemple : « Qui est 
le plus grand, celui qui est à table ou celui qui sert ? Or moi, 
parmi vous, je suis comme celui qui sert. Car le Fils de l’homme 
est venu, non pour élre servi mais pour servir. » (96). 


(93) Lc., 14, 7-10 : ce propos de table se retrouve, suivant certains témoins, 
en Mt., après 20, 28, dans un passage sur l’humilité : donc dépôt traditionnel. 

(94) ML, 23, 8-10 :'sur ce dernier titre, voir : Jouon, Evangile de J. C., in loco. 

CODAME 23 MED 6G PTE MC MOTS AE CP? DCE Seigneur, ayant 
plusieurs fois répété ces maximes, les a à l’occasion modifiées : ainsi en Le., il 
mentionne le «chef », qui conduit, et le plus jeune, opposé au plus grand. 

(96) Le., 22, 27 (à la dernière scène, où Jn. place le lavement des pieds, service 


us 
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On ie verra, après la résurrection, préparer un repas pour les 
siens : pain, poissons grillant sur des charbons : il ne faisait 
que reproduire un geste auquel ils étaient accoutumés et 
auquel ils le reconnurent. 

Aussi bien, Jésus peut-il adresser à la foule cette invitation : 
« Venez à moi, vous tous qui êtes chargés et qui peinez et je vous 

 soulagerai. Prenez sur vous mon joug et laissez-vous instruire 
par moi, car je suis doux et humble de cœur. Et vous trouverez 
du soulagement : car mon joug est doux et mon fardeau léger » (97). 
Songeait-il alors aux docteurs, impitoyables, qui mettaient 
sur les épaules de leurs disciples des fardeaux écrasants et se 
montraient parfois durs et hautains ? La doctrine qu'il pro- 
pose, le joug qu’on doit accepter librement et joyeusement, ne 
blesse pas et n’accable pas. Celui qui l’offre prend un titre 
attrayant, le seul, semble-t-il, qu’il ait assumé : humble et 
doux. Celui qui, par la loi, se livre à lui et est saisi par sa grâce, 
viendra, comme d’instinct, à l’humilité. 

Elle lui sera nécessaire pour accepter toutes les doctrines 
du Maître. Nous le comprendrons en recueillant les enseigne- 
ments qui découlent d’une scène bien connue. Pierre vient de 
déclarer, au nom des douze, que Jésus est le Messie, le Fils de 
Dieu vivant ; il est félicité pour cette profession de foi, que 
lui a révélée le Père céleste. Mais le voici qui s’indigne en 
entendant son Maître annoncer pour la première fois sa Pas- 
sion et sa Résurrection ; il l’engage à avoir pitié de lui-même en 
rejetant pareille perspective ; et il s’attire cette remontrance : 
« Viens après moi, Satan, qui veux me faire trébucher : car tu 
juges, non suivant Dieu, mais suivant les hommes » (98). Le 
chef du collège apostolique avait accueilli la révélation divine, 
touchant la dignité du Christ : son amour pour lui et peut-être 
aussi quelque espoir d’un avantage personnel l'y inclinaient. 


que rendaient seulement les esclaves) ; la seconde affirmation est en Mc., 10, 
45= Mt., 20, 28 (après la réclamation des Zébédides et l’indignation des autres 
apôtres). 

(97) Mt., 11, 28-30 ; les deux mots « doux et humble » rendent le double sens 
de l’araméen anwana : celui qui s’abaisse par bonté. : 

(98) Mt., 16, 17, 22, 23. Nous suivons l’exégèse d’Origène (in loco, P. G., 45, 
c. 1032 sq.) : il oppose ce Satan à celui de 4, 10, et voit là une invitation à se 
faire de nouveau son disciple comme en 4, 19. Item : S. Augustin, in Joh. traité 


DÉS LP, 155; CA 1010: 
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Mais il repousse, probablement en raison de ses préjugés juifs, 
la conception d’un Messie souffrant et mourant. Elle lui est 
pourtant manifestée dans une autre révélation divine 
pourquoi ce refus ? Révolte d’un égoïsme inconscient, d’un : 
orgueil congénital : l’humilité fait défaut. Aussi est-il invité, 
comme jadis sur les bords du lac, à se mettre à la suite de 
Jésus, à se faire complètement son disciple, le disciple humble 
d’un Maître humble et doux. A la mesure de son humilité sera 
la mesure de son accès à la vérité et à l'amour. 

Jésus suppose réalisée cette société fraternelle, régie par la 
vérité et par l’amour : c’est pour cette société idéale qu'il 
formule des préceptes qui semblent un défi au sens commun. 

D'abord relativement au serment. La littérature juive nous 
laisse voir clairement à quels abus se livraient les Juifs dans 
l’emploi des serments et dans la casuistique les concernant (99): 
inflation laïcisante, qui traduit un état d'esprit. C’est, en 
partie, en raison de ces excès, mais aussi dans une autre fin 
que Jésus prononce la quatrième de ses antithèses : 


Vous avez entendu qu’il a été dit à nos ancêtres : tu ne te parjureras 
pas, mais tu l’acquitteras envers le Seigneur de tes serments ; mais moi, 
je vous dis de ne jurer d'aucune manière, ni par le ciel, parce qu’il est le 
trône de Dieu, ni par la terre, parce qu’elle est l’escabeau de ses pieds ; 
ni par Jérusalem, parce qu’elle est la ville du grand roi, ni par ta tête, 
parce que tu ne peux pas en rendre un seul cheveu noir ou blanc; mais 
dites seulement « oui, oui ; non, non » : tout ce qui est en plus provient du 
malin (100). 


Le premier texte législatif, cité par le Christ, interdit tout 
parjure ; le second ordonne de s'acquitter des vœux, qui sont 
une espèce de serment (101). 


(99) Judaïsme palestinien, II, p. 239. Voir en particulier les traités Sebuot 
et Nedarim : ils fourmillent de distinctions casuistiques sur les formules valides 
ou invalides de serments. 

(100) Mt., 5, 33-37 ; rapprocher les autres paroles du Christ contre la casuis- 
tique pharisienne en la matière : Mt, 23, 16-22. Bultmann, représentant de 
la critique radicale, estime que cette antithèse est des plus anciennes, et que les 
autres l’ont imitée. À noter que le mot grec, traduit par «se parjurer », est de 
bonne grécité (il se trouve dans les LXX uniquement en Sag., 14, 28 (25); 
mais il n’a pas de correspondant en sémite) : les textes législatifs, bibliques et 
autres, 'interdisent de prendre le nom de Dieu en vain, ou de mentir en jurant 
(Ex., 20,7 — Deut., 5; 11 ; Lév., 5,4 ; 19, 12). Les rabbins distinguent le serment 
vain du serment vide. 


(101) Loi des serments : Nom., 30, 3 ; Deut,, 23, 22: il semble pourtant que 
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Dans une première lecture on pourrait croire que le Christ 
s'insurge contre l’absurde casuistique relative aux serments, 
comme il le fera plus tard dans son réquisitoire contre les 
Pharisiens. Certes ! ce point-là est nettement abordé. Toute- 
fois faisons attention à deux clauses qui déterminent le sens 
du passage : ëwc, entièrement, absolument, à prendre dans 
son sens habituel et non comme introduisant des exemples 
casuistiques de formules estimées invalides: à la fin de 
l’antithèse il est prescrit de remplacer le serment par un 
oui où un non, tout ce qu’on pourrait y ajouter venant du 
malin : il semble bien que nous devions ainsi rendre l’adjectif 
avec l’article (6 xoveéc) (102) : on comprendrait peu un neutre 
(surtout avec l’article) et cette référence à une intervention 
démoniaque est bien dans le goût juif. Jésus légifère pour une 
société idéale : elle est régie par l'amour fraternel, ses membres 
ont trop le respect de la vérité pour qu'il soit besoin de confir- 
mer leur sincérité par un serment ; par ailleurs ils portent à 
Dieu une telle révérence filiale qu'ils croient déplacé de faire 
intervenir son nom à tout bout de champ. 

Aïnsi l’on compris S. Benoît, S. François d’Assise et plusieurs 
fondateurs d'ordre qui défendent à leurs enfants d’user entre 
eux de serment : les sociétés qu'ils ont fondées sont une réali- 
sation du Règne de Dieu : il convient d’y observer le Code du 
Règne. Néanmoins cette opposition à l’ordre reçu en Isarël et 
en nombre de sociétés soulève des problèmes épineux. 

Pour Israël d’abord. Plusieurs lois mosaïques, puis diverses 
prescriptions traditionnelles déféraient le serment, par 
exemple pour des dépôts, pour des dettes, pour des gardien- 
nages, pour le paiement de salaires, dans les témoignages... 
Supprimer ces serments, quelle révolution ! Il est vrai : mais 
Jésus ne se pose pas en législateur d'Israël : il envisage une 
autre société. 


notre texte dépende de Ps., 50, 14, où le mot « vœu » a été remplacé par serment. 
D'ailleurs nombre de serments comprenaient des vœux et des promesses : Ex., 
22, 11. Voir surtout le traité Sebuot (chap. 3) et le traité Nedarim (serments et 
vœux) ainsi que Judaïsme palestinien, II, p. 162 sq., sur l'abondance des vœux 
prêtés par les Juifs et la casuistique touffue, ainsi provoquée. Il convient pour- 
tant d'observer que, dans la suite, il n’est plus question que des serments : il 
est vrai que les deux genres sont étroitement apparentés. 

(102) Le malin visé en Mt., 13, 19, 38 (peut-être en 6, 13).en Jn., 17, 195 
Oéhes 3N8:- EDIT. 00 Jean, 2 2, 14015110: 
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Est-ce l'Eglise ? Pérégrinant sur cette terre, comprenant 
des justes et des pécheurs, elle est obligée de recourir à cette 
formalité du serment, qui d’ailleurs existe normalement dans 
les autres sociétés ; refuser à l'Eglise ce moyen courant pour 
garantir la justice serait la réduire à une véritable impuis- 
sance. C’est pour cela qu’elle a condamné certains hérétiques, 
par exemple les Albigeois, qui refusaient le serment, sous 
prétexte qu'il est contraire à l'Evangile (103). 

N'incriminons pas l'Eglise d’infidélité aux paroles de son 
fondateur : elle a qualité pour les comprendre et interpréter, 
pour discerner dans quel cas et comment il faut les appliquer. 
Elle a trop conscience d’être encore dans l’état de voie, dans 
une situation où bons et méchants sont mélangés, pour renon- 
cer aux procédés usuels, qui forceront les menteurs et toute 
espèce de pervers à respecter un peu plus la vérité. Au reste, 
S. Paul, qui connaissait certainement cette prescription du 
Seigneur, n’hésitait pas dans ses discours ou dans ses écrits 
à recourir à des attestations, prenant parfois la forme éner- 
gique du serment (104). Lui et l'Eglise de tous les temps n’ont 
pas eu la témérité d'appliquer, prématurément, des direc- 
tives formulées en vue du Règne idéal, de l’idéal messianique. 

En cet âge une affirmation et une négation seront suffisam- 
ment assurées par un oui et un non. Ne perdons pas notre 
temps à rechercher si le Seigneur avait en vue un double oui 
et un double non : dites oui si c’est oui et non si c’est non ; ou 
bien répétez deux fois le mot décisif, comme lui-même redou- 
blait, suivant S. Jean : «en vérité, en vérité (amen, amen), je 
vous le dis » : deux textes du Nouveau Testament peuvent 
être invoqués par les partisans des deux interprétations (105). 


(103) Voir ces condamnations en CAVALLERA, Thesaurus..…., p. 444 (101), 
4445 (75) : contre les Cathares et les Albigeois. Sur les difficultés, que soulève 
l’antithèse présente et les solutions qu’il faut leur apporter : OLIVIERI, Biblica, 
1923, p. 385-390. 

(104) 1 Cor., 15, 31 (avec le vh, mot introduisant un serment ; 2 Cor., 1, 2191 
Gal., 1, 20 ; Rom., 1, 9; Act., 20; 26 (18, 18). 

(105) 2 Cor., 1, 23 (un seul oui et un seul non); Jac., 5, 12 (deux oui et deux 
non). Il est possible que cet usage, prescrit par le Christ, se rencontre avec des 
sentences rabbiniques (cf. SrrACK-BILLERBECK, Kommentar zum N. T., I, 
P. 336 sq. Nous nous contenterons de rapprocher un texte, qui figure dans un 
ancien commentaire du Lévitique, sur 19, 36 : pourquoi mentionner (dans les 
mesures) le hin après l’épha ? Cela veut dire : que le non soit juste et que le oui 
(eu de mots sur hin — oui) soit juste. 
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Nous sommes fort tentés de rapprocher de ces considéra- 
tions et de cette conclusion une hypothèse, que suggère l’in- 
terdiction déjà commentée « ne jugez pas ». Dans les deux 
versions du Discours sur la montagne elle semble destinée à 
introduire les observations sur « mesure pour mesure», les 
remarques sur le jugement téméraire. Ne pouvons-nous pas 
supposer que Luc (6, 37) a conservé des vestiges d’une autre 
sentence sur le sujet : «Ne jugez pas et vous ne serez pas jugés ; 
ne condamnez pas el vous ne serez pas condamnés ; absolvez et 
vous serez absous ». Remarquons les trois termes caractéristi- 
ques : juger, condamner, absoudre : les trois actes qui se ren- 
contrent dans les procédures judiciaires. Ne pourrait-on y 
voir l'interdiction de créer et maintenir dans le Règne idéal 
des tribunaux et les querelles qu’ils supposent ? Dans une 
société, régie par l’amour, il ne doit pas y avoir de dispute ; 
s’il en surgit une et qu’un frère fasse tort à un frère, ne vaut-il 
pas mieux le supporter ? Ces réflexions, que S. Paul adresse 
aux Corinthiens dans sa première lettre (6, 7) pourraient 
orienter dans ce sens. Il s’indigne que des frères puissent 
porter leurs différends devant des tribunaux païens. Il pro- 
pose, en se moquant, d'établir comme juges dans la commu- 
nauté ses membres les plus méprisables, puis plus sérieuse- 
ment de remettre la sentence à un frère sage. Et il continue : 
« C’est déjà une de vos infériorités qu’il y ait entre vous des 
différends : pourquoi ne pas supporter plutôt une injustice, 
ne pas supporter un dommage ? » C’est ainsi que plusieurs 
Pères estiment que les paroles du Seigneur proscrivent tout 
jugement ; et Maldonat tient cette interprétation pour 
vraie (106). 

Néanmoins ie Christ a institué dans son Eglise un pouvoir 
judiciaire ; S. Paul prononce des sentences d’excommunica- 
tions (107). Par quel autre moyen que par les moyens judi- 
ciaires réprimer les injustices, inévitables dans une société qui 
recèle à la fois ivraie et bon grain ? Ce serait donc encore pour 


(106) Il cite : Augustin, de Sermone Domini, II, 202; Basile, in regula brevi, 
164 ; Jérôme, dans son commentaire ; Jean Chrysostome, Commentaire, homélie 
24; Anastase, quest. 83; Bède et Rupert. 

(07) MNCOr. 10 20-0N EEE, 20: 


18 
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une société idéale que Jésus aurait porté cet interdit de juger. 

Ce n’est plus pour une société idéale, pas encore existante, 
que le Christ formule les prescriptions et considérations sui- 
vantes : elles valent dès maintenant pour ses disciples; de 
toute manière elles exigent une victoire totale sur l’égoïsme, 
l’acceptation du primat de la charité ; elles seront, par suite, 
d'autant moins comprises et pratiquées que la foi chrétienne 
se refroidira. Il s’agit du mariage et du diverce. 

Dans le Judaïsme la condition de la femme était supé- 
rieure à ce qu’elle était chez les peuples voisins : on y répétait 
volontiers que la mère doit être honorée presque à l’égal du 
père. Cependant sa situation était toujours précaire, en raison 
de la menace constante de divorce. Cette institution existait 
chez tous les peuples; les Codes mosaïques la supposaient 
existante en Israël : une loi en réglementait l’usage : 


Lorsqu'un homme aura pris une femme et aura consommé son 
union avec elle, si elle vient à ne pas trouver grâce à ses yeux, parce 
qu’il a découvert en elle quelque inconvenance, il écrira pour elle un 
acte de divorce et, après le lui avoir remis, il la renverra de sa maison. 
Une fois sortie de chez lui, s’il lui arrive de devenir la femme d’un 
autre homme et que ce dernier, se prenant à la détester, écrive pour 
elle un acte de divorce et que, le lui ayant remis, il la renvoie de sa 
maison ; ou bien que ce second mari qui l’a prise pour femme meure ; 
le premier mari, qui l’a renvoyée, ne pourra pas la prendre pour 
femme, après qu’elle aura été souillée, parce qu’elle est abomination à 
Yahweh, et tu n’engageras pas dans le péché le pays que Yahweh, ton 
Dieu, te donne pour domaine (108). 


Pourquoi cette législation ? Elle n’institue pas le divorce, elle 
le suppose en usage ; elle indique le motif qui entraîne et jus- 
üfie une répudiation : le mari a trouvé dans sa femme une 
inconvenance (une chose inconvenante); ce terme, discret 
dans notre traduction, est à rapprocher des unions inces- 
tueuses, interdites dans le Lévitique (18, 6-19) parce qu’elles 
mettraient à nu ce que la pudeur exige de recouvrir. La fin 
de ces prescriptions ést d’interdire au premier mari de repren- 
dre la femme qu'il a répudiée en raison de la souillure qu’elle 


(108) Deul., 24, 1-4. Le divorce est supposé pratiqué par Lév., 21, 7, 14 ; 22, 
13; Nom.; 30, 1051Jér., 3, 15 Ez.) AA 22EUS,, 501. 
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a contractée par son second mariage. C’est déclarer que celui- 
ci était condamnable. Néanmoins, les docteurs juifs voyaient 
là une loi fondamentale, non seulement permettant, mais 
prescrivant le divorce dans certaines conditions. Ils estimaient 
‘en outre, que cette institution était un privilège accordé par 
Dieu à son peuple élu. Toutefois ils s’appliquaient à rendre le 
divorce plus rare et plus difficile. Les prédicateurs de morale 
développaient l’oracle de Malachie (2, 13-16), assurant que 
celui qui répudie la femme de sa jeunesse couvre de larmes 
l’autel de Yahweh. Les légistes obligeaient à régulariser le 
divorce par un libelle de répudiation, à remettre à la femme 
renvoyée : formalité assez légère ; il était plus lourd de payer 
à la répudiée la dot qui lui avait été reconnue au moment du 
mariage. On se demandait également quels motifs justifiaient 
le renvoi : les rigoristes, suivant Chammaï, fidèles à la lettre 
de la loi, exigeaient que la femme présente, physiquement ou 
moralement, des tares pouvant légitimement provoquer le 
dégoût du mari; d’autres, vraiment laxistes, estimaient suffi- 
sante toute cause; par exemple un plat brûlé par la malheu- 
reuse, ou bien on en a trouvé une plus belle (109). 

C'était une question discutée dans les écoles rabbiniques : 
il était donc naturel que Jésus fût interrogé sur le sujet : (Est-il 
permis de renvoyer sa femme pour n’importe quel motif » (110). 

Le Maître ne se laisse pas enferrer en reprenant les arguties 
des rabbins : témoin de Dieu, il remonte d'emblée aux inten- 
tions divines primitives, relativement au mariage, autrement 
important que le divorce, invoqué pour le corriger. Il dégage 
des deux récits de la création, rapportés par le Genèse, les 
principes dogmatiques essentiels. Dieu, créant l’homme, lui 
impose ce qu’il n’avait pas fait pour les animaux, la forme. 
sociale du couple « il les créa mâle et femelle ». Lorsqu'il eut 
produit pour l’homme une aide semblable à lui, et qu'Adam 


(109) Judaïsme palestinien, 11, p. 214 sq. Voir aussi notre Divorce dans le 
Nouveau Testament, Tournai-Paris, 1948, p. 7-24. Voir le traité Gittin. 

(110) Mt., 19, 3; Mc., 10, 1-12 rapporte aussi cette discussion ; nous suivons 
la relation de Matthieu, qui nous paraît plus cohérente. Notons d’abord qu’il 
rapporte seul le complément «pour n'importe quel motif», qui se retrouve 
presque textuellement dans Josèphe (Antiquités, IV, 8, 23, $ 253) et qui répond 
aux termes dans lesquels les rabbins posaient le problème. 
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eut reconnu dans sa femme « la chair de sa chair et l’os de ses 
os », l’auteur sacré conclut : «C’est pourquoi l’homme quittera 
son père et sa mère et s’attachera à sa femme et les deux seront 
une seule chair ». Cette dernière déclaration, que Jésus met 
dans la bouche du Créateur, tout comme la première, définit 
d’une manière concrète la double loi du mariage : l'unité, qui 
exclut toute polygamie simultanée ou successive, l’indissolu- 
bilité; en outre tout nouveau couple constitue une cellule 
sociale indépendante, destinée à se séparer du couple de ses 
parents, qui lui ont donné naissance. Et Jésus tire la consé- 
quence de ces dispositions providentielles primitives : « Ce 
que Dieu a conjoint, que l’homme ne le sépare pas ». 

A cette conclusion péremptoire les interlocuteurs objectent 
la loi du divorce ; ils tiennent les dispositions du Deutéronome 
pour un commandement divin, promulgué par Moïse : il im- 
pose une véritable obligation ; la coutume et la législation 
rabbinique indiquent dans quels cas l’homme est tenu à répu- 
dier sa femme ; ils semblent suggérer que ce commandement 
mosaique, ou bien contredit la loi qu’on prétend déduire des 
paroles créatrices, ou bien est nécessaire pour corriger et 
adapter cette prétendue loi. 

À quoi Jésus répond par une distinction fort pertinente: ce 
commandement de Moïse était en réalité une concession, que 
le législateur accordait en raison du caractère intraitable des 
Israélites : concession qui renverse les dispositions fondamen- 
tales du Créateur (111). 

Cette explication de Jésus inculque plusieurs principes : les 
lois mosaïques comprenaient quantité de dispositions provi- 
soires, justifiées par l’état de la civilisation ou appelées par le 


niveau inférieur du peuple choisi : quelques rabbins reconnais- 


saient que les lois sur les sacrifices rentraient dans cette caté- 
gorie. Ces prescriptions transitoires ne pouvaient l’emporter 


(111) «Caractère intraitable » traduit oxAnpoxxpdiæ, «cœur dur », qui rend 
en Deut., 10, 16 et en Jér., 4, 4 «prépuce du cœur » (grossièreté, impureté, 
qui requiert un enlèvement) et en Eccli., 16, 10 «cœur orgueilleux »; il faut 
rapprocher l’expression de cette autre, qui revient souvent dans les Ecritures, - 
«nuque roide », se pliant difficilement à l’obéissance. Nous pensons aussi que 
le &x’&oyñcs correspond à une expression fréquente dans la littérature juive, 
le premier mot de la Genèse (béréchit), mis pour désigner l’œuvre de la Création. 
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sur les desseins divins primitifs ; elles étaient condamnées à 
disparaître pour faire place à ces derniers lorsque les conditions 
seraient modifiées, quand une civilisation, inspirée par le 
primat de l’amour, aurait transformé les cœurs. 

Les Pharisiens, ayant compris que ces considérations qui 
reflètent la Sagesse créatrice, non seulement mettent à néant 
leur objection, mais rendent périmé un commandement mosaïi- 
que, se retirent. 

Quand la foule se fut retirée et que Jésus resta seul avec 
ses disciples, ces derniers l’interrogèrent, évidemment sur les 
obligations nouvelles qu’il imposait relativement au divorce. 
Jésus, dans le passage que nous expliquons et ailleurs, émet 
quatre dispositions relatives au divorce. La première, rappor- 
tée par les trois Synoptiques, répond plus directement à la 
question qui lui était posée : « Celui qui renvoie sa femme et en 
épouse une autre, commet un adullère (112). En conséquence 
celui qui épouse une femme répudiée par son mari commet 
un adultère, et pareillement la femme qui aura obtenu le 
divorce contre son mari, si elle se remarie (113). Enfin une 
quatrième maxime, plus sévère, semble-t-il, prononce 

« Celui qui renvoie sa femme est cause qu'on commettra l’adul- 
tère avec elle » (114) : il est responsable de cet adultère futur. 

La doctrine du Christ est absolument nette, sans aucun 
échappatoire : le divorce, laissant à la femme, suivant la cou- 
tume, la licence d’épouser un autre mari etle mariage avec une 
répudiée sont également interdits. Ainsi le comprirent et l’ad- 
mirent les premiers chrétiens : environ vingt-cinq ans après la 
mort du Maître, Paul, dans sa première épître aux fidèles de 
Corinthe (7, 10, 11, 39), rappelle par deux fois l’enseignement du 
Christ sur ce point. Peut-être ces néophytes étaient-ils tentés 
d’user de la liberté du divorce, si largement pratiqué dans le 
monde gréco-romain et aussi chez les Juifs, vivant à côté 


(112) Mt., 19, 9 = Le., 15, 18 (sentence séparée de tout contexte) — Mc., 
10, 11 (il ajoute : il commet l’adultère relativement à cette femme, le pronom 
ëx’&drv se rapportant de préférence au substantif proféré en dernier lieu). 

(113) Clause double : Le., 16, 18 — Mt., 5, 32; Me., 10, 12. La loi romaine 
et la juive, théoriquement, admettaient le droit pour la femme de divorcer. 

(114) M, 5, 32; nous prenons la leçon attestée par la plupart des témoins, 
le passif motyevOva et non le moyen aoriste Lotyäo0ar, qui correspond à la se- 
conde sentence de Me., 10, 12. 
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d’eux : l’Apôtre leur oppose : « Quant aux personnes mariées, 
je commande, — non pas moi, mais le Seigneur —, que la 
femme ne se sépare pas de son mari (au cas pourtant où elle 
s’en séparerait, qu’elle reste sans mari et qu’elle se réconcilie 
avec son mari) et que le mari ne renvoie pas sa femme ». Sou- 
lignons les expressions caractéristiques : il s’agit d’un comman- 
dement, désigné par le mot qui signifie un commandement 
militaire. Paul rappelle que ce commandement fut émis par 
le Seigneur lui-même. Il dit « se séparer », le mot désignant, 
dans le grec de l’époque, non une simple séparation sans l’in- 
tention de se marier, mais un véritable divorce. 

Cependant à cet interdit si net, si absolu, deux incises de 
Matthieu semblent opposer une exception, qui rouvrirait la 
porte à la possibilité de divorcer : « Celui qui répudie sa femme, 
non en état de fornication » ; « Celui qui renvoie sa femme hormis 
le cas de fornication » (115). Cette fornication ne peut être celle 
du mari, qu'aucune loi juive ne proscrit explicitement ; c’est 
donc celle de Ia femme, qu’il faut alors qualifier d’adultère. 
C’est ainsi que des interprètes et des théologiens orientaux 
entendent Ce ropveix ; de soi pourtant il ne signifie pas adul- 
tère (uowyeix), alors que tous les textes commentés désignent 
l’adultère par le verbe propre (uowxstew). S1 les deux incises 
prévoient une exception à la loi du divorce, ce ne peut être 
que pour cause d’adultère de la femme, et c’est ainsi que l’en- 
tendent les orientaux, assurant que le lien conjugal est rompu 
par cette infidélité de la femme. En est-il ainsi ? S'agit-il 
d'une véritable exception et de l’adultère de la femme ? 

Nombre de théologiens latins, à la suite de S. Jérôme, en- 
tendent « fornicatio » de l’adultère de la femme; dans ce cas 
l'époux peut renvoyer la femme infidèle, mais seulement 
pour une séparation de biens et de corps (116). ; 

Cette solution, qu’on peut dire classique, se heurte à ces 
difficultés : les Juifs ne connaissaient pas cette séparation 


(115) MÉ., 19, 9 ; nous justifierons plus loin notre traduction « non en état de 
fornication ; Mt., 5, 32 (une des antithèses du discours sur la montagne). 

(116) On trouve la pensée de S. Jérôme dans son commentaire de Mt., 19, 9, 
P. L. 26, c. 135. Cette solution a été adoptée par l'Eglise : CAVALLERA, Thesaurus 
doctrinae catholicae, p. 706, 709, 710, 721 sq. (lettres de papes et canons de 
conciles). 
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quoad thorum et mensam ; si Jésus avait proposé cette demi- 
mesure, il n’aurait pas répondu à la question qui lui était 
posée ; les thèses des docteurs catholiques et l’usage de l’Eglise 
constituent en exégèse des arguments insuffisants. Nous 
mentionnons, pour mémoire, des explications, avancées 
d’abord par $S. Augustin : fornication désignerait, ici comme 
ailleurs, l’idolâtrie et tout ce qui détourne de Dieu ; Jésus a 
usé de prétérition, il n’a pas voulu considérer le divorce pour 
cause d’adultère (117). 

Voici la solution que nous proposons : nous y avons été 
conduit par la considération du vocabulaire rabbinique. Le 
mot correspondant à « fornication, prostitution », soit zenut, 
conserve son sens spécifique mais il est souvent employé pour 
désigner un mariage, ou bien nul, ou bien invalide, ou bien 
irrégulier pour différentes causes : on oppose une union en 
vue du mariage (al ichut) à une union en vue de la fornication 
(al zenut) ; dans la plupart de ces cas le produit de cette union 
est un bâtard, un mamzér. Jésus a voulu simplement dire que 
le divorce est toujours interdit, sauf s’il s’agit d’un faux 
mariage : en conséquence il ne formule pas une exception, 
mais seulement une précision négative. On pourrait objecter : 
à quoi bon avancer une précision inutile ? Cela ne va-t-il pas 
sans le dire ? Oui ! mais c’est mieux en le disant et tel était 
l’usage des docteurs rabbiniques. 

Cette solution avait été déjà présentée par divers auteurs : 
ils voient dans fornicatio un matrimonium attentatum, donc 
invalide et nul ; ils s'appuient sur plusieurs textes du Nouveau 
Testament, dans lesquels il paraît meilleur de donner à for- 
nicatio ce sens particulier (118). Ces raisons ne manquent pas 


(117) De conjugiis on IT, 0ch 22 (28); PL: 40; c.1467,14980sq.;; 
puis Retrac. I, Gi LOC APE 102020 616 (où il confesse : latebrosissima quaestio 
est 

re reprise par Bellarmin, cité par PRAT, Jésus-Christ, II, p. 85. Voir 
aussi KNABENBAUER, in Mat., I, p. 228 ; Maldonat, in loco. Nous ne rapportons 
pas d’autres essais de solution : on les trouvera dans notre Divorce... p. 43 sq. 
Nous rejetons, en particulier : les hypothèses qui entendent le fornicationis causa 
du erwat dabar du Deut., 24, 1 ; les théories qui s’appliquent à donner un sens 
catholique aux conjonctions de M. 

(118) Les partisans anciens de cette solution se basaient sur : 1 Cor., 5, 1 
(fornicatio désigne une union incestueuse); Act., 15, 20, 29; 21, 25 (union . 
incestueuse qui choquerait le sens juif); parmi les auteurs contemporains, 
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de force ; nous pensons que leur probabilité est considérable- 
ment augmentée par l’étude du vocabulaire rabbinique. 

Nous pensons que cette solution est la seule admissible : 
elle ne met aucune contradiction dans les paroles du Christ ; 
elle prend les particules grecques dans leur sens ordinaire ; elle 
entend le ëx ropveis d’une manière plus juste : il ne s’agit pas 
d’une cause de renvoi, qui se formulerait par la préposition 
xarà (räoav airiav), mais simplement d’un état, celui que les 
langues sémites expriment par une proposition (‘al) corres- 
pondant exactement à ëri (al zenut). 

De toute manière les auditeurs de Jésus ne se méprennent 
pas sur la signification absolue de cette interdiction du divorce. 
Elle heurte leur sens juif, qui voyait dans la répudiation un 
privilège national, et aussi leur instinct humain commun et 
social : si l’institution du mariage n’est pas corrigée par ce 
remède du divorce elle est insupportable :'« Si telle est la condi- 
tion de l’homme avec sa femme, mieux vaut ne pas se marier ». 
C’est le célibat qu’ils voyaient pratiqué autour d’eux par Jésus, 
par Jean et auparavant par le Baptiste, peut-être aussi par 
d’autres, parmi les prophètes, par exemple, par Jérémie. 

Le célibat était tenu par les docteurs pour une violation 
de l’ordre divin, intimé aux premiers hommes : fructifiez et 
multipliez-vous. Les apôtres le considéraient, probablement, 
comme un pis-aller, préférable à un mariage indissoluble. 
Jésus greffe sur leur réflexion une déclaration inattendue : 
elle annonce et crée, en une certaine mesure, une institution 
diamétralement opposée au mariage, mais voulue par Dieu, 
ayant sa place dans la nouvelle économie du Règne de Dieu 
et nécessaire à son bon fonctionnement. Dieu a créé le couple 
humain, deux dans une seule chair, afin de peupler et cultiver 
l’univers ; dans sa Providence il inspire à des créatures humaïi- 
nes de renoncer au mariage, de vouer une virginité perpétuelle 
afin de pouvoir mieux se consacrer au développement du 


L. CerrauUx, Le chap. IV des Actes à la lumière de la littérature ancienne (Miscel- 
lanea Mercati. 1946, p. 107-126) attribue à cette interdiction une portée cul- 
tuelle) ; peut-être Héb., 12, 16. 

Voir, sur ces exégèses et sur le vocabulaire rabbinique, notre Divorce dans 
le N. T., p. 43-60. Nous nous excusons d’ajouter que notre solution a été admise 
par de nombreux exégètes. 
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Règne. Ces idées sont exprimées en deux séries de proposi- 
tions, énigmatiques, soit à cause de léur concision, soit à cause 
de leur forme parabolique (119). 


Ce n’est pas tous, répartit Jésus, qui accueillent cette condition, mais à 
qui cela est donné. Car il esl des eunuques enfantés par leur mère dans 
cet élat; des eunuques que les hommes ont émasculés, mais aussi des 
eunuques qui se sont mis, eux mêmes, dans cet état en vue du Règne des 
cieux. L’accueille qui peut l’accueillir ! 


Notre sens est choqué par l’évocation de ces hommes amoin- 
dris, dévirilisés ; pour des esprits, vivant à côté d’eunuques 
nombreux et souvent très considérés en raison de leur situa- 
tion, rien n’était plus propre à faire comprendre ce que doit 
être la virginité volontaire. Il n’est pas question d'inviter des 
hommes sains à pratiquer sur eux-mêmes une mutilation 
infamante, pas plus que la victime du scandale n’est engagée 
à se rendre borgne ou manchot : ce sont là des images et des 
symboles. Celui qui voue la chasteté perpétuelle s’interdit à 
jamais le mariage, bien qu’il en conserve la possibilité : à l’eu- 
nuque il est interdit par une opération corporelle; celui qui 
voue la virginité se l’interdit aussi totalement par une atti- 
tude et décision spirituelle. Du reste, s’il se soustrait à la loi 
universelle de fécondité, ce n’est pas pour fuir des obligations 
sociales, c’est pour assumer une charge sociale qui lui enlève 
la libre disposition de lui-même, se consacrer au service du 
Règne de Dieu. Au surplus, ce n’est pas de son propre chef 
qu'on peut s’ingérer dans cette condition : on n’est capable 
d'accueillir cette pensée, de la transformer en résolution effi- 
cace, que si Dieu en a accordé la grâce : grâce pour compren- 
dre, pour vouloir et ensuite pour réaliser au jour le jour. Ce 
n’est done pas tout humain qui est capable d’accueillir 
pareille résolution ; le « qui peut l’accueillir » ne se réfère pas 


(119) Cette réflexion des apôtres sur le célibat préférable au mariage indisso- 
luble ne se trouve que chez Mt., 19, 10-12, ainsi que les déclarations de Jésus 
qu’elles provoquent. La considération sur les eunuques est destinée à expliquer 
la première considération, dont le sujet n'apparaît pas au premier regard ; 
la seconde considération est liée à la première par un y&o (en effet) ; dans les deux 
nous trouvons le verbe ywpeîv, si caractéristique : il exprime l’idée de recevoir, 
conçue comme une place faite à une personne ou à une idée, une décision. 
« Donner » est souvent employé pour désigner une grâce accordée par Dieu. 
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aux forces humaines ; il suppose un don divin, réservé à une 
minorité. 

Il nous est difficile aujourd’hui, où les vierges consacrées à 
Dieu se comptent par centaines de mille, de réaliser quelle 
révolution signifiait cette institution, soit dans le monde anti- 
que, soit particulièrement en Israël. Elle marque clairement 
la tendance de la nouvelle économie, dominée par le primat de 
l'amour : faire prévaloir contre les revendications d’un égoïsme 
congénital les droits et les appels du Règne de Dieu. Nous 
pourrions montrer combien l'individu, qui fait apport à la 
société chrétienne de son moi, enrichit et accomplit sa per- 
sonne par ce don où il reçoit beaucoup plus qu’il n’a livré. 

C’est un autre égoïsme qu'immole une sentence de Jésus : 
« Rendez à César ce qui est à César et à Dieu ce qui est 
à Dieu » (120). : | 
_ Les Juifs, si jaloux de leur liberté nationale, souffraient 
avec impatience le joug, souvent écrasant, de la servitude 
romaine, et la capitation qui en était le signe et comme l’accep- 
tation. Plusieurs de leurs docteurs conseillaient de se soumettre 
à l’empire, de faire cas des avantages qu'il représentait. Nous 
ne savons pas qu'aucun ait déclaré l’impôt payé à Rome aussi 
obligatoire que les devoirs envers Dieu. Par ce précepte Jésus 
invite à sacrifier l’égoïsme national, certainement aussi pro- 
fondément inviscéré dans les cœurs juifs que l’égoïsme indi- 
viduel. D'autre part ces deux propositions parallèles insi- 
nuent un principe capital : la séparation du spirituel et du 
temporel : le grand prêtre juif était l’unique chef d'Israël, 
ministre souverain du culte, président du Grand Sanhédrin, 
tribunal et sénat législatif. Ce sera la constante tentation de 
réunir dans la même main les deux glaives : l’histoire nous 
rapporte les corruptions et les contaminations subies par le 
spirituel, amené par les circonstances à jouer un rôle politique. 
Le Christ a voulu proscrire tout autant le papocésarisme que le 
césaropapisme : primat de l’intérieur, primat du spirituel. 


* 
* * 


(120) Cette sentence se trouve identique dans les trois Synoptiques, Mc., 
12: 17 = Mt., 22, 21 = Lec., 20, 25 : qui pourrait contester l'authenticité d’un 
mot si contraire aux aspirations de l’orgueil juif ? 
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Inutile, au terme de cette étude, de ‘Synthétiser les consi- 
8nes par lesquelles le Christ a voulu assurer le primat de 
l’amour et le primat de l’intérieur : l’un et l’autre tendent à 
Promouvoir un Règne de Dieu authentique ; l’un et l’autre 


sont indispensables à l’équilibre et au mieux-être de la société 
humaine. 


J. BONSIRYEN, S. J. 


COMMENT PRIAIENT LES PÈRES 


(Suite) * 


E. — Les Pères du Désert 


Les Pères du Désert ont une doctrine ferme sur le chemin qui con- 
duit à l’oraison perpétuelle. D’abord, avec l’ensemble des Orientaux, 
ils tiennent pour indispensable la pratique. Evagre, sur ce point, parle 
en leur nom, quand il dit : la practicè (cf. Cassien, Coll. XIV, 1, 2, 4, 
etc.) est une méthode spirituelle qui purifie la partie affective de 
l'âme (Practicos, I, 50). À propos de quoi il faut noter que ce mot de 
méthode n’implique ici aucune idée de libre choix : la praxis est l’uni- 
que chemin, l’unique voie, l'unique méthode, si l’on veut, qui mène 
du vice à la vertu et par la vertu à l’union avec Dieu. 

Cependant cette universelle nécessité de la «voie des commande- 
ments », de la « praxis », « des vertus », laisse un certain jeu à l’initia- 
tive individuelle dans le choix de ce qui s’appelle dans un sens res- 
treint, une roleix ; nous dirions une «pratique », une « industrie ». 
Par exemple, l’abbé Dioscore de Nachiaste «commençait chaque 
année une politeia, se proposant par exemple : «cette année je ne verrai 
personne, ou, cette année je ne parlerai pas, ou : je ne mangerai rien 
de cuit, ou : je ne mangerai pas de fruits ou pas de légumes... » (Alph. 
Dioscore, n. 1). Chaque ascète pouvait avoir sa recette particulière, 
qu’il retenait toute sa vie, ou qu’il changeait quand il croyait en avoir 
trouvé une meilleure. Les exemples abondent. Saint Hilarion dînant 
avec Saint Epiphane refuse d’accepter de la volaille, parce que, dit-il 
«depuis que j’ai pris l’habit je n’ai pas mangé de viande ». A quoi 
Saint Epiphane réplique : « Et moi depuis que j’ai pris l’habit, je n’ai 
jamais laissé aller dormir quelqu’un qui eût quoi que ce fût contre 
moi ; et je ne me suis jamais couché avec un ressentiment contre quel- 
qu’un ». Conclusion d’'Hilarion : «Ta politeia est plus grande que la 
mienne » (Alph. Epiphane, n. 4) (7). 


* R.A,M., 1956, pp. 33 et s. 

(7) Quand cette politeia est non pas une résolution, mais un fait accompli, 
elle s'appelle parfois xxtop0woux, terme d’origine stoïcienne, maïs entré dans la 
langue commune. Douze Pères se réunissent (Vifae Patrum, VII, chap. XLIV, 
P.L. 73, 1060-1062) et se racontent chacun son catorthôma. La vieille version 
latine traduit ce mot par meditatio, dans le titre, et un peu après, le verbe 
correspondant, par emendare. 
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Parmi ces pratiques individuelles, nous ne nous étonnerons pas d’en 
rencontrer un bon nombre qui intéresse directement la prière, qui 
sont des prières vocales, des oraisons jaculatoires, des « méthodes » 
de prière. Ce point a une importance capitale dans notre sujet. Nous 
essaierons de l’exposer le plus complètement possible. 

Le but de toute vie ascétique chrétienne étant l’union à Dieu, la 
perpétuelle mémoire de Dieu, l’oraison ininterrompue, il ne suffit pas 
d'établir en soi un état psychique et moral de pureté, de maîtrise de soi, 
d’apathie. Il faut encore que cet état reçoive sa coloration chrétienne 
de l'intention qui l’anime ; qu’il ait une âme, une vie, une activité 
spirituelle qui le distingue de l’apathie stoïcienne ou de la sérénité 
philosophique. Ce qui lui imprime ce cachet et lui confère cette direc- 
tion, c’est la tension vers Dieu ; et cette tension, ou cette attention à 
Dieu, c’est la prière : voilà le vrai sens de l’antique définition : « rpocevy 
ÉOTLV opuALX VOD pos Oeôv. 1 - 

Comment les Pères priaient-ils ? Pas autrement sans doute qu’ils 
ne l’avaient appris dans les familles et dans les communautés ou 
paroisses d’où ils étaient originaires. Habitués à la récitation liturgique 
des psaumes et autres formules déjà en usage dans les églises, ils s’en 
sont certainement inspirés dans les prières personnelles et privées qu’ils 
ne manquaient pas de faire entre les heures de l’office. Suivant leur 
tempérament, leurs dispositions du moment, la tournure de leur dévo- 
tion, ils auront retenu et répété de préférence certains versets tout en 
se livrant au travail manuel et aux autres occupations indispensables. 
Ils auront aussi inventé des formules spéciales. C’est cette vie intime 
de prière que nous voudrions surprendre, observer et analyser. 

Ce n’est pas facile. En aucun temps, parce que tout s’oppose, chez 
l’orant, à cette observation (cf: P. Heiler, Das Gebet, Einleitung, IV, 
5e éd., p. 26 s.); et tout particulièrement chez les anciens ascètes 
orientaux (cf. Penthos, p. 58 s.). Nous sommes assez renseignés sur leur 
liturgie, beaucoup moins sur leur oraison individuelle. Le document 
le plus explicite c’est ici Cassien. Il nous faudra l’étudier soigneuse- 
ment ; ensuite contrôler son exactitude, et compléter son information 
par d’autres sources antérieures ou contemporaines. Pour l'instant il 
nous suffira de dire en quoi consiste selon lui, ou plutôt selon les Pères, 
ses garants, le secret de l’oraison perpétuelle. C’est d'acquérir l’habi- 
tude de redire à tout propos le verset 2 du Ps. 69 : Deus in adjutorium 
meum intende, Domine ad adjuvandum me fjestina. Nous l’'entendrons 
plus tard vanter la merveilleuse efficacité de cette formula spiritualis 
theoriae (Coll. X,X). 

La pratique des oraisons jaculatoires date de loin ; elles naissent de 
l’âme qui croit en Dieu, aussi spontanément que les interjections de 
tout cœur humain ; et bien davantage parce que le croyant sait que 
Dieu l’entend et l’écoute. Ses exclamations ne tombent pas dans le 
vide d’un univers sourd à ses appels. Et c’est pourquoi la pratique 
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spontanée devient chez lui facilement un exercice raisonné et systé- 
matique. À la simple pratique fait suite la doctrine ; et peut-être la 
pratique risque-t-elle d'y perdre une part de sa spontanéité, sinon de 
sa sincérité. Du moins pour que cette dégénérescence ne se produise 
pas, faut-il que l'exercice des « aspirations » soit comme enraciné dans 
une spiritualité foncière dont il reçoive perpétuellement une sève 
vivifiante. Mais en retour la fréquence de ces courtes prières contribue 
efficacement à maintenir dans l’âme cette vitalité, cette fraîcheur et 
cette liberté qui sont les signes de la santé spirituelle. L’oraison est la 
manifestation vitale la plus complète et la plus profonde, parce que 
tout l’homme y prend part et qu’elle met l’homme en communication 
avec Dieu et avec toute l’œuvre de Dieu. C’est pourquoi elle s’accom- 
mode mal des formes fixes et des formules figées : la richesse intérieure 
d’une âme qui prie tendra nécessairement à trouver son expression 
propre, en conformité avec son tempérament ; et à la varier selon ses 
dispositions du moment. 

De là vient que nous constaterons une grande variété chez les 
ascètes, les rares ascètes qui nous ont livré une part de leur secret. Ils 
savent que c’est l’intérieur qui importe, et non pas les formules 
«La Chananéenne crie et est exaucée ; l’hémorrhoïsse se taît et est 
béatifiée ; le pharisien parle haut et est condamné; le publicain 
n’ouvre même pas la bouche et est entendu » (Alph. Epiphane, n. 6)., 
La grande loi c’est la simplicité. Simpliciter intret et oret, (Regula, LIT), 
comme dira Saint Benoît, en parfaite conformité de pensée avec ses 
ancêtres monastiques. «Comment devons-nous prier ? » demande-t- 
on à Saint Macaire d'Egypte. Et il répond : « Point n’est besoin de 
radoter (Barraloyw, le mot du Seigneur en Mt., 6, 7); il n’y a qu’à 
étendre les bras et dire : Seigneur comme vous voulez et comme vous 
savez, ayez pitié. S’il survient une tentation : Seigneur, au secours ! 
Il sait de lui-même ce qui est utile, et il nous fait miséricorde » (Alph. 
Macaire, n. 19). La marque habituelle de ces prières sera leur brièveté. 
Omnino brevietur oratio, écrira encore Saint Benoît (Regula, XX, Hic 
locus difficilis et obscurus est, quo in explicando non consentiunt 
auctores, PL., 66, 489 A). La longueur dénotera généralement une 
moindre spontanéité ; encore qu’un discours puisse être fait de phrases 
brèves, très spontanées, mises bout à bout. Le tempérament national 
peut aussi y avoir son influence : les orientaux deviennent plus faci- 
lement glossolales que les occidentaux. Leurs improvisations, dont la 
spontanéité ne fait souvent aucun doute, peuvent être des oraisons 
à haute voix : les exemples ne manquaient pas, depuis le Magnificat 
de la T.S. Vierge Marie jusqu’à la carmélite de Bethléem. 

Mais outre que ces explosions d'âme ne sont pas ordinairement des 
prières, elles n’arrivent qu’à peu de personnes, et à celles- là très rare- 
ment. En tout cas elles, ne sauraient nous acheminer vers une solution 
pratique et praticable du problème de l’oraison continuelle. A plus 
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forte raison n’avons nous pas à considérer des compositions plus ou 
moins littéraires ou didactiques élaborées par beaucoup de gens sous 
forme de prière. Origène a dit très justement : « Il ne faut pas que la 
prière tourne à la didascalie ; elle ne doit contenir que des demandes 
bonnes adressées à Dieu » (C. in Mt., XII, 6, Klostermann, p. 77, n. 30). 
Pour citer un exemple entre mille, la célèbre prière de Saint Clément 
de Rome (1er Clem. chap., 59-61) trahit assurément chez son auteur 
une pente naturelle à glisser dans la conversation avec Dieu, même 
tandis qu’il converse avec ses correspondants, puisqu'il passe sans 
avoir l'air de s’en apercevoir de l’exhortation à l’oraison (59, 2-3); 
mais l’exhortation continue à travers l’oraison — inaugurant ainsi 
un genre dont beaucoup de prédicateurs useront et abuseront, au cours 
et surtout à la fin de leurs sermons. Ces oraisons-péroraisons relèvent 
plus de la rhétorique et du système que de l'inspiration et de la prière. 
(N.B. On a recueilli pas mal de ces textes. et on pourrait les multiplier ; 
nous en indiquons plus loin quelques uns). 

Des prières courtes, les apophthegmes des Pères en ont conservé 
plus d’une ; et dès le premier numéro, celle-ci, de Saint Antoine : pris 
d’ennui dans le désert et n’y voyant plus clair dans ses pensées, il 
disait (cet imparfait dénote une durée !) à Dieu : « Seigneur, je veux 
me sauver ; les pensées ne me le permettént pas. Que ferai-je dans mon 
affliction ? Comment me sauverai-je ? » (Alph. Antoine, n. 1). À qui 
s’adresser dans le désert si ce n’est à Dieu ? Et la grande affaire à y 
traiter c’est le salut. L’éternelle question que d’autres poseront bientôt 
aux Gérontes, la voici d’abord oraison jaculatoire ; peut être ne cessera- 
t-elle jamais de l’être, même quand elle s’adressera au «Père». Et 
comme elle est brève! Deux mots : r&çs ow0&. Le même Saint Antoine 
savait déjà trouver, suivant les circonstances, le verset de la Sainte 
Ecriture à opposer aux démons, par exemple Ps. 26, 3 : «Si une armée 
vient camper contre moi, mon cœur ne craindra point » (Vila Antonii, 
c. 8). Le combat terminé, encore une oraison jaculatoire, et qu’il faut 
recueillir soigneusement : « Où étiez-vous, bon Jésus, où étiez-vous ? 
Pourquoi n’avez-vous pas été là dès le début, pour guérir mes bles- 
sures ?» (Vita Antonii, c. 9. Cf. d’autrés exemples, ibid., 12. — 
L'idée de l’Antirrhétique a pu venir à Evagre en lisant la Vita Antonti). 
Bien courtes devaient être aussi les 24 prières que faisait, Macaire en 
passant par le boyau qu’il s'était creusé pour échapper aux impôts ; 
car ce boyau était long d’une démi-stade, soit une soixantaine de pas, 
ce qui fait moins de trois pas pour chaque prière (Hist. Laus., XVIII, 
10 ; Vitae Patrum, VIII, PI1., 73, 1111, AB). Mais on ne nous en révèle 
pas les termes. Peut-être était-ce celle que nous avons citée ci-dessus, 
et qui se retrouve avec une légère variante dans les Verba Seniorum 
(III, n. 207, PL, 73, 806 B) : « Dieu, comme vous voulez, et comme il 
vous plaît, ainsi soit-il fait ». Nous appellerions cela une prière d’aban- 
don à Dieu ; encore faut-il noter que c’est une demande positive, et 
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non pas un refus de demander. Voici encore comment se comportait 
un militaire d'Alexandrie nommé Jean : « Tous les jours depuis le 
matin jusqu’à la neuvième heure, il était dans son monastère (c’est-à- 
dire dans son lieu de retraite) près des marches de Saint Pierre, tout 
seul, portant un cilice et tressant des corbeilles, gardant le silence et ne 
parlant à qui que ce soit. Il se tenait dans l’oratoire, faisant son 
travail manuel et ne chantant que ceci : « Seigneur, purifiez-moi de mes 
fautes cachées pour que je ne sois pas confondu dans ma prière ». 
Ayant dit ce verset, il se taisait environ une heure et de nouveau une 
heure après, il reprenait le même verset. Il le disait sept fois par jour et 
n’ajoutait rien d’autre... » (Pré Spir., 73, Trad. Rouët de Journel). 
Courtes également les centaines de prières que faisaient ceux que nous 
avons nommés ci-dessus (p. 37), et même les cent que faisait Evagre, 
selon Pallade (Hist. Laus. XXVIII, 11), car il devait donner pas mal 
de temps à la calligraphie pour vivre, et la rédaction de ses propres 
ouvrages devait lui en prendre encore davantage. Du reste Evagre 
recommande lui-même les prières rapides, non seulement dans son 
De oratione (chap. 98) au moins pour le temps des tentations, qui sont 
le lot habituel des contemplatifs : il faut alors « user d’une prière brève 
et véhémente », maïs surtout dans son Antirrhétique où il enseigne 
ex professo la pratique des oraisons jaculatoires tirées de la Sainte 
Ecriture, comme faisait Saint Antoine, et comme avait fait le Seigneur 
Jésus en personne. Mais cela ne doit pas tourner à la psalmodie 
«S'il te survient un trouble de pensées, plutôt que de réciter des 
psaumes, intensifie ta prière et tes larmes » (Paraen, Frankenberg, 
p. 560). Lorsque la tentation survient au cours d’une occupation 
commandée par le Père Spirituel, l'Abbé Ammoun le Nitriate enseigne 
à dire simplement : « Dieu des armées, par les prières de mon Père 
délivrez-moi » (Alph. Ammoun, n. 3). 

Les exemples suffisent à justifier Cassien. Il n’a pas faussé l’ensei- 
gnement des Pères, en leur attribuant ses propres idées sur les orai- 
sons courtes et fréquentes : ni quant à leur usage, ni quant à leur 
efficacité. Il à seulement fait son choix parmi elles, en vantant le 
Deus in adjutorium meum intende, comme d’autres exalteront la 
prière dite « de Jésus ». Les Pères, eux, ne regardaient pas tellement 
aux mots qu’au sens, à l’âme et à l’esprit qui les anime. Le moine, 
par delà toutes ses demandes particulières aspire surtout à l’union 
avec Dieu par l’oraison continuelle ; et il finira par la posséder comme 
fruit de ses invocations, que celles-ci soient exaucées rapidement ou 
que Dieu ait l’air de faire la sourde oreille. Car, dans ce cas, « c’est 
qu’'Il te veut faire plus de bien encore par la persévérance à demeurer 
avec Lui dans la prière ». Nous l’avons noté déjà, ces courtes « aspira- 
tions » comme on a coutume de les appeler de nos jours (cf. Dict. 
Spirit.), sont, chez les anciens, des demandes proprement dites, et non 
pas seulement de pieuses pensées dites à Dieu, ni de simples louanges 
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adressées à Dieu. Ceci a une grande importance pour comprendre 
bientôt la tournure et le sens que va prendre la plus célèbre de ces 
formules, la « Prière de Jésus ». Car celle-ci, qui remonte à ces temps 
lointains, est elle aussi une demande explicite, et précisément une 
demande de miséricorde. L’objet immédiat de la plupart de ces sup- 
plications « brèves et véhémentes » se rapporte au péché, soit à par- 
donner par Dieu, soit à éviter par l’homme avec le secours de Dieu. 
Les deux choses dépendent surtout de la grâce. « En toute fatigue de 
l’homme, qu'est-ce qui lui est secourable ? » (Alph. Moïse, 18), de- 
mande quelqu'un à l’abbé Moïse. Réponse : « C’est Dieu qui est secou- 
rable. Car il est écrit : Dieu notre refuge et notre force, notre aide dans 
les tribulations qui nous ont atteints violemment » (Ps. 45, 2). « Et 
que doit faire l’homme en toute difficulté qui lui survient ? ou en 
toute suggestion de la part de l'Ennemi ? Réponse : « Il doit pleurer 
devant la Bonté de Dieu, pour qu’Elle lui vienne en aide ; et il trouvera 
vite le repos, s’il invoque comme il faut ; car il est écrit : Dieu est mon 
aide ; je ne craindrai pas ce que me fera un homme » (Ps. 117, 6). 
Mais si le serviteur de Dieu reçoit des coups pour avoir commis un 
péché ? «Si c’est un brave serviteur, il dira : Aïe pitié de moi, j’ai 
péché. Ne dira-t-il rien de plus ? insiste l’interrogateur. Le vieillard 
répond : Non pas. Du moment qu’il prend sur soi le blâme et dit : 
j'ai péché, aussitôt son Maître a pitié de lui ». 

A la vérité, les idées des « vieillards » sur l'efficacité de ces prières 
sont telles qu’elles pourraient, semble-t-il, porter plutôt à prier moins. 
Ce serait très mal comprendre leur doctrine. En insistant sur la rapi- 
dité avec laquelle Dieu exauce le pécheur repenti, ils entendent seu- 
lement prévenir le découragement, le grand ennemi de l’oraison. Ils 
savent trop de science et d’expérience, que le goût de la prière vient 
en priant, et que rien ne stimule le goût comme le sentiment de la 
Bonté de Dieu. Aussi ne craignent-ils pas d'employer la ruse pour 
amener les négligents à s’y mettre ; et à y persévérer en augmentant 
peu à peu la dose. Une histoire un peu longue de Macaire.se rapporte à 
ce sujet (Everg. II c. 10, p. 36 s.). 

Voici ce qu’il imagina pour guérir un moine négligent : « Après la 
synaxe, il entra dans la cellule de ce frère et lui dit : Frère, je suis 
ennuyé (c’est-à-dire tenté), maïs j’ai confiance en toi : si tu pries pour 
moi, Dieu ne peut manquer de me soulager. L’autre fit une métanie, et 
dit au vieillard : Père, je ne suis pas digne de prier pour toi. Mais le 
vieillard insista et continua de supplier le frère : Je ne m’en vais pas, 
si tu ne me donnes ta parole que tu diras une prière pour moi chaque 

nuit. Le frère obtempéra donc à la demande du vieillard. Mais celui- 
ci agissait de la sorte dans l’intention de lui fournir une occasion de 
prier la nuit. La nuit suivante, le frère se leva et fit une prière pour le 
vieillard. Puis, rentrant en lui-même, il se dit : Pauvre âme ! pour un 
vieillard de cette qualité tu viens de prier; et pour toi-même, ne 
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prieras-tu pas ? Il fit donc pour lui-même aussi une prière prolongée. 
Et ainsi de suite chaque nuit, il s’acquittait de ces deux prières ». 
Macaire obtint ensuite par le même stratagème que le frère doublât, 
puis triplât la ration : c’est la défaite totale des démons. «Et le vieil- 
lard glorifia Dieu, alla chez le frère et lui recommanda de ne plus se 
négliger, mais de prier sans interruption... » (Evergetinos IT, chap. 10, 
p: 36:5:): 

Prier, pour les moines, c’est (et pour les chrétiens en général ne 
devrait-il pas en être de même ?), avant tout tendre la main vers Dieu 
pour recevoir. L'homme, disait Saint Irénée, est avant tout, et par 
essence, réceptacle de la bonté de Dieu. Encore faut-il qu’il accepte ce 
rôle humble et magnifique, et qu’il déclare l’accepter en priant avant 
de recevoir et en remerciant après avoir reçu : deux gestes issus de la 
même disposition intérieure, celle de la créature indigente devant le 
Créateur infiniment riche et sans nulle indigence (&érpoodenc, comme 
diraient les PP. apostoliques). Les moines remerciaient assurément 
Dieu ; mais s’ils cachaient déjà leur politeia suppliante, à plus forte 
raison leurs actions de grâces : l'exemple du pharisien les épouvantait ! 
Et puis, la vie présente n’est-elle pas avant tout tendue en avant, 
suivant le mot de Saint Paul si souvent cité par les hagiographes 
(Phil. 3, 14) ? La gratitude regarde le passé ; elle envisage surtout les 
grands bienfaits universels : Incarnation, Rédemption, Mission de 
l'Esprit Sanctificateur. C’est l’Eglise comme telle qui chante surtout 
la reconnaissance, parce qu’elle est, elle, sans tache ni ride, sainte et 
immaculée, digne Epouse du Christ, le seul Saint. Les membres de 
l'Eglise, individuellement, ont encore à faire leur salut, et c’est pour- 
quoi chez ceux qui de ce salut se sont faits par profession l’unique souci 
les moines, oi owteofar BouAéuevor, croient qu’ils doivent avant tout 
prier au sens strict, c’est-à-dire demander, non pas rpooévyeso0ar au sens 
d'Evagre, mais Sécoûar (cf. Luc, 21, 36) c’est-à-dire à la fois prendre 
conscience de leur pauvreté spirituelle et l’avouer humblement devant 
Dieu. « Un vieillard dit : Voici de quoi l’homme a besoin : craindre le 
jugement de Dieu, haïr le péché, aimer la vertu, et Sécoôar rod Beod 
Suxravréc, à mendier à Dieu sans relâche » (Everg. IV, c. 8, p. 45, col. 2). 
Evidemment l’objet de cette supplication c’est le salut éternel et tout 
ce qui s’y rapporte directement. D’autres demandes, sans relation 
immédiate avec le salut, reçoivent cependant elles aussi bon accueil 
de la part du Seigneur qui souvent y répond par des miracles. Mais 
cela ne rentre pas dans notre sujet, si ce n’est par le biais d’une argu- 
mentation en faveur de l'efficacité de la prière. D’ailleurs ces demandes 
elles aussi et les miracles qu’elles obtiennent doivent contribuer fina- 
lement à développer l’union à Dieu, en particulier en faisant toucher 
du doigt la puissance de la prière. Mais la thaumaturgie n’a qu’un 
rôle absolument négligeable dans la vie des grands ascètes. Ils ont 
plus et mieux à demander : le suprême désirable pour eux c’est Dieu 
lui-même, sa grâce, sa beinveillance, sa charité, son salut. 
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Leurs fréquentes invocations ou interjections suppliantes ne font 
que donner une expression momentanée à quelque chose qui est per- 
manent en eux : l’attitude perpétuelle du mendiant devant le Seigneur 
du ciel et de la terre, ou du moins la persuasion habituelle de la néces- 
sité d’une telle attitude. Ils ont réalisé ou ils tendent à réaliser ce que 
Thomas da Célano exprime, en une si heureuse formule, à propos de 
Saint François d’Assise : Tolus non tam orans quam oratio factus (Th. a 
Cel. Leg. IT, c. 61, p. 95). Seulement, chez les ascètes orientaux, ce 
bienheureux état (ils savent combien il est heureux !), commence par 
s’appeler révOos luctus et dolor, deuil et douleur, où arévuxEis componc- 
tion ; parce qu’il se développe d’abord à partir de la conscience d’être 
pécheur. L’oraison, jaculatoire ou continuelle, c’est d’abord, pour eux, 
le sentiment habituel ou l’expression occasionnelle de cette conscience 
profonde. Voilà ce qu’il ne faut pas oublier quand on étudie les phéno- 
mènes spirituels même les plus sublimes, de l’hagiographie orientale. 
Il ne faut pas pour autant, souscrire à cette déclaration de Runciman : 
«Son monachisme (de l’Église orientale) tendait de plus en plus vers 
la contemplation, et accordait une importance presque hystérique au 
repentir » (Civilisation byzantine, 1934, p. 135). Mais encore moins 
convient-il d'oublier cette caractéristique de la spiritualité byzantine, 
sous peine de se méprendre entièrement sur sa nature. Ceux-là surtout 
doivent y prendre garde qui s'intéressent à l’hésychasme ou à quel- 
qu’une de ses manifestations, telle que la «prière à Jésus ». Celle-ci 
est une demande : il faut ajouter : c’est une demande de miséricorde. 
Prière par conséquent de qui se sent pécheur ; prière « catanyctique ». 

Quelques rappels ne seront donc pas superflus à ce sujet. Sans re- 
prendre un exposé systématique (fait ailleurs — Penthos, Rome 1944) 
il y a lieu de relever ce qui dans la doctrine et la pratique de la com- 
ponction se rapporte à la prière. Le traité de Saint Nil lexprime clai- 
rement : « Prie d’abord pour recevoir le don des larmes, afin d’amollir 
par la componction la dureté inhérente à ton âme, et, en confessant 
contre toi-même ton iniquité au Seigneur, obtenir de lui le pardon » 
(n. 5). N'est-ce pas ce que fait la prière de Jésus ? Mais pas elle toute 
seule : les oraisons jaculatoires que nous avons citées le font tout 
autant. Malgré ce que nous avons dit plus haut (p. 286) nous pouvons 
bien citer ici quelques formules un peu plus longues, paraphrasant les 
plus courtes. Par exemple : «Oh Dieu ! ayez pitié de moi pécheur 
(Luc. 18, 13 ; le publicain !). Oh Dieu ! pardonnez-moi mes offenses ; 


A 


Seigneur, purifiez-moi de mon iniquité, car elle est grande; Ô mon 
Créateur, ayez pitié de ma faiblesse ; épargnez-moi, Ô mon Seigneur 
et Auteur : vos mains ont opéré en moi et m'ont façonné ; ne me laissez 
pas périr ; Seigneur qui m’avez formé dans un sein ténébreux et qui 
m'avez fait sortir à la lumière de votre bonté, faites moi sortir des 
ténèbres odieuses à la lumière de votre connaissance. Puisque me voilà 


sorti du monde, que je ne sois pas à nouveau ligoté dans le commerce 
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de ses affaires. Puisque j’ai renié sa concupiscence, que je ne sois pas 
de nouveau souillé par elle. Puisque j’ai détourné de lui mon visage, 
que je ne me remette pas à le regarder. J’ai abandonné mon héritage ; 
j'ai méprisé l'affection de mes amis ; j’ai tout rejeté ; et c’est vers Vous 
que je veux aller. Mais mes péchés se sont présentés à moi et m'ont 
fait trébucher ; des brigands ont bondi sur moi de leur embuscade 
pour me saisir ; les désirs se dressent contre moi comme les flots de la 
mer : Seigneur ne me délaissez pas, mais envoyez quelqu'un d’en haut 
et délivrez-moi, arrachez-moi, retirez-moi de la mer des péchés. J’ai 
une grande dette de dix milie talents, et je n’ai rien rendu jusqu’à ce 
jour ; soyez patient avec moi et je vous rendrai tout. Je ne renierai pas 
votre amour, parce que c’est vous qui m’avez formé de la terre, qui 
étendez sur moi votre main et me gardez. Voilà ce qu’il faut méditer 
au temps de la prière » (Evagre, Protreptique, Frankemberg, p. 588). 

«Voilà ce qu’il faut méditer au temps de la prière » c’est-à-dire non 
pas qu’il faille réciter au Seigneur pareille tirade toute faite, mais 
voilà les pensées qu’il faut entretenir en soi, pour que de ce fond, comme 
d’une nappe souterraine, jaillisse par intervalles, sous la pression 
d’un sentiment plus fort, une oraison jaculatoire comme celles que 
contient ce texte d’Evagre. Sans doute pouvait-on aussi réciter ces 
prières catanyctiques, et qui l’aurait voulu n’avait que l’embarras du 
choix, au moins dans les temps plus récents que le quatrième siècle : 
car ces compositions ont assez pullulé pour qu’on ait pu en faire des 
recueils sous le nom de catanyxis, ou de proseuchétarion catanycticon 
(Penthos, p. 17 notes ; p. 22 note). Nous n’en citerons plus beaucoup 
parce qu’elles donnent rarement l'impression du jaillissement spon- 
tané, ayant été souvent écrites pour le public dévot, comme par 
exemple la «prière » placée par Thalassius à la fin de sa 3° centurie, 
et soigneusement divisée en dix paragraphes numérotés de 91 à 100 
(Pg. 91, 1457 AB) ou les nombreuses et longues « Precationes » attri- 
buées à Saint Ephrem à la fin du tome III de ses Oeuvres Grecques 
(éd. Rom. 1746, vol. III, p. 482-552) : elles sont belles, d’une beauté 
littéraire, y compris celles adressées à la T.S. Vierge Marie (p. 524-552) 
où se trahit une dévotion très ardente. Plutôt non ! Elle ne se trahit 
pas, elle se manifeste de parti pris. 

Mais si cette littérature précatoire ne vaut pas grand’chose, parce 
que la littérature ne peut que gâter toute conversation, surtout toute 
conversation de mendiant avec Dieu, elle témoigne cependant du 
caractère suppliant de la spiritualité orientale. Voici par exemple une 
très longue Precatio ad Dei Genitricem : (ibid. p. 527-532) : elle se 
compose de deux parties : la première est une enfilade de titres telle 
qu'aucune litanie mariale n’en a jamais alignée (250 titres environ 
s’étalant sur quatre colonnes in folio) ; la seconde commence par ces 
mots (p. 531 B.) : « Voyez ma foi et mon désir inspiré de Dieu, Vous qui 
avez et la compassion et la puissance. Etant Mère de Dieu le Seul Bon 
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et miséricordieux, agréez mon âme toute misérable... ». Une prière 
catanyctique. Et la plupart des autres lui ressemblent. Les plus grands 
maîtres de la théologie byzantine et syrienne se sont exercés à ce genre 
d'écriture. Saint Maxime le Confesseur qui ne cesse de rappeler la 
pensée des plus sublimes sommets de la mystique, en disciple du 
Pseudo-Denys qu’il est, se montre davantage fidèle héritier des moines, 
ses ancêtres spirituels, quand il interrompt tout à coup ses raisonne- 
ments, dans le Livre Ascétique, pour se lancer dans une longue suppli- 
cation à Dieu : « Mais ne nous rejetez pas définitivement, Seigneur ; 
ne mettez pas en pièces votre Testament ; ne retirez pas de nous votre 
commisération, par l’amour de vos miséricordes, Notre Père qui êtes 
aux cieux... ». Sur ce ton, il y a une colonne et demi ; la dernière moitié 
étant faite uniquement de citations bibliques, avec une courte incise, 
qui rétablit l’ordre historique : le prophète Isaïe (Is. 64, 4) avait 


écrit : « Vous vous êtes irrité, et nous avons péché ». Plutôt «nous 
avions péché, et vous vous êtes irrité ». Un peu plus loin après une 
courte réflexion, la prière reprend : « Maïs regardez du haut du ciel 


et voyez : sauvez-nous pour l’amour de votre saint Nom ; faites-nous 
connaître les stratagèmes de nos adversaires ; arrachez-nous de leurs 
pièges ; ne nous retirez pas votre secours, puisque nous sommes inca- 
pables de vaincre les obstacles ; mais Vous, Vous êtes assez puissant 
pour nous sauver de tous nos opposants. Sauvez-nous, Seigneur, des 
embarras de ce monde, selon votre bonté, afin qu'après avoir traversé 
avec une conscience pure l’océan de la vie, nous puissions nous pré- 
senter irréprochables et innocents à votre terrible tribunal, pour y être 
jugés dignes de la vie éternelle » (Max. Conf. Lib. Ascet. n. 37-38, 
p. 90, 944D-948C). Maxime nous révèle dans la suite l’effet qu’il 
escompte de ces accents : « Le frère qui venait d’entendre cela, fut 
pris d’une forte componction, et dit : « A ce que je vois, Père, il ne me 
reste aucun espoir de salut ». « Le salut, réplique le Père Spirituel, est 
impossible à l’homme; mais à Dieu tout est possible ». Conclusion : 
une longue série de textes scripturaires, où Ancien et Nouveau Testa- 
ment pouvaient se condenser en ce mot d’Isaïe (Is. 30, 15) : «Si tu te 
convertis et pousses des gémissements (sic) tu seras sauvé ». Ces gémis- 
sements, fruits de la componction, ce sont les oraisons jaculatoires. 

Syméon de N. Th. est un autre mystique, moins dionysien que Ma- 
xime; plus sacromentaire, en revanche, et, tout compte fait, plus 
original. Mais lui aussi est disciple des Pères, par son Père à lui, Saint 
Syméon Studlite. Celui-ci lui a enseigné surtout la nécessité de la 
componction et des larmes, avec le moyen de la cultiver et conserver. 
La biographie écrite par Nicetas Stéthatos démontre que l’élève garde 
à son maître une fidélité héroïque ; et les écrits publiés par le même 
Nicetas passent tour à tour du lyrisme de Jérémie aux transports du 
Cantique des Cantiques, ou plutôt les deux s’entremêlent indissolu- 
blement. Il faudrait tout citer. Mieux vaut nous en abstenir complète- 
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ment. Qui se plonge dans cette ambiance ascético-mystique, se persua- 
dera que cet authentique moine byzantin qui fut un poète, reste jusque 
dans ses envolées les plus hautes un digne successeur des Pères du 
désert, quand il ne cesse de crier pendant ses extases : « Seigneur ayez 
pitié de moi ! » (Vie de Sym. N. Th., n. 5). Cette incessante invocation 
à la pitié du Seigneur (N.B. Nicétas ne nous dit pas que Syméon 
prononçait alors le Saint Nom de Jésus) dans ces heures de ravisse- 
ment où l’activité volontaire reste suspendue, prouve que Syméon 
avait pris l'habitude de cette aspiration, comme en avaient l’habitude 
les grands ancêtres monastiques. 

La componction suppose le « souvenir » de Dieu. Et en même temps 
elle confère à ce souvenir une modalité particulière : elle le tourne à la 
prière, à l'attitude de prière qui convient au pécheur. Les ascètes chré- 
tiens, ne sont pas de simples philosophes comme les thérapeutes de 
Philon : ils ne peuvent se contenter de prier deux fois le jour. C’est 
l’oraison ininterrompue qu’ils veulent obtenir. Et ils pensent ne rien 
pouvoir faire de mieux dans ce but que de se bien pénétrer des ensei- 
gnements fondamentaux du christianisme sur Dieu, sur l'homme et sur 
les relations de l’homme à Dieu. Or Dieu est la richesse infinie, et la 
Charité. Nous sommes la pauvreté par essence, et l’impureté par 
déchéance. La vérité, par tous ses aspects, nous précipite à genoux, 
nous fait battre la poitrine ou élever les mains, ou faire tel autre geste, 
prendre telle attitude d’humble suppliant. La grande sagesse pour 
l’homme pécheur c’est de devenir tout prière, comme Saint François 
d'Assise, comme Saint Antoine, Saint Arsène et leurs émules. Nul ne 
peut parler sans cesse à Dieu, ni de la bouche, ni même de la raison. 
Mais nous pouvons acquérir et maintenir une conscience de notre 
misère qui ne nous quitte jamais, et, tels que nous sommes et tels que 
nous nous savons, nous tenir devant la Sainteté et devant la Bonté 
du Dieu Sauveur. Les vrais pauvres, ceux surtout qui portent sans 
pouvoir les dissimuler les stigmates de leurs maux, ne parlent pas 
beaucoup ou même pas du tout, parce qu’ils savent qu’ils n’ont qu’à 
se montrer pour émouvoir à compassion les cœurs restés humains. 
L’abbé Lisoes disait : « Moi, avec la pensée de mon état de pécheur je 
m'endors, et avec la pensée de mon état de pécheur je me Lo » 
(Alph. Lisoes, n. 36). 

Dans ce sentiment, il y a bien entendu beaucoup de nuances, depuis 
l’épouvante de qui ne croit pas au pardon, jusqu’à la fausse sécurité 
de qui s’imagine être confirmé en grâce ; entre le messalien avant le 
«grand Charisme » et le messalien après le « Grand Charisme »; ou, 
pour rester dans l’orthodoxie, entre le souriant: christianisme d’un 
Aphraate et l’austère prédicateur des larmes, Ephrem; entre Saint 
Antoine à la fin de ses jours et Saint Arsène à l’heure de sa mort. 
Mais ce ne sont que des nuances, et plus apparentes que profondes. 
Aphraate prend la situation humaine, après le péché, au sérieux 
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autant qu'Ephrem. Antoine n’est arrivé à sa radieuse sérénité qu’à 
travers d’incroyables macérations ; et pour nommer encore une fois 
un homme chez qui ces contrastes s’affirment et s’harmonisent dans 
l’unité d’une seule âme foncièrement monacale, Syméon le Nouveau 
Théologien n’a pas seulement écrit les « Amours des Hymmes divins », 
mais aussi un grand nombre de sermons très « catanyctiques ». Et dans 
ses Hymmes mêmes la pensée des péchés revient très souvent ; elle 
constitue un élément essentiel de sa psychologie et de sa doctrine. 
Non seulement il se sait pécheur pardonné; il se dit jusqu’au bout 
couvert «de plaies, de morsures, de contusions » (Œuvres de Sym. le 
N. Th. ed. Denys Zagoraios, II partie, logos 10, Venise, 1790, D 20); 
et c’est pourquoi il crie : « Ayez pitié, ayez compassion du transgresseur 
que je suis, Ô Médecin qui aimez les âmes, Vous le Seul Compatissant, 
Vous qui avez guéri les malades et les blessés, pansez mes meurtrissures 
distillez-y la miséricorde de votre Charité ; soignez mes plaies, effacez 
mes ulcères ; cicatrisez et reduisez mes membres disjoints ; faites dis- 
paraître toutes mes plaies, Ô Sauveur... » etc. (ibid.). 

La plupart des saints (tous même, en un certain sens) seront des 
pécheurs pardonnés ; mais le souvenir de leurs infirmités passées, loin 
de diminuer leur béatitude, l’intensifie en quelque sorte, en la puri- 
fiant, parce qu’ils les voient tournées « à la louange de la gloire de la 
grâce » (Eph. 1, 6). Et en attendant cette « pleine rédemption », «ceux 
que Dieu s’est acquis à la louange de sa gloire » (Eph. 1, 14) goûtent 
dès ici-bas à la joie, et parfois aux transports de joie, de se savoir en 
Jésus-Christ objet de miséricorde à la gloire du Père. Il y a eu peut- 
être de l’hystérie parmi les moines byzantins ; mais ce n’est pas néces- 
sairement par excès de componction. Chez les plus caractéristiques de 
la spiritualité byzantine, aussi bien chez les grands ascètes comme 
Saint Théodore Studite, que chez les grands mystiques, comme 
Syméon le N. Th., l’attitude de mendiant et de pécheur qu’ils gar- 
daient devant Dieu, ne fait que démontrer la justesse de cette assertion 
d’Origène : «C’est donc un bonheur que je m’avoue misérable. Si je 
m’humilie et pleure de répentir sur mes péchés, Dieu m’exaucera et me 
donnera un libérateur, et je dis : grâces (soient rendues) à Dieu par 
Jésus-Christ Notre Seigneur (Rom. 7, 25). Seulement, que ce soit du 
fond du cœur que nous disions : misérable que je suis... Et il ne suffit 
pas de dire : misérable que je suis, il faut ajouter la componction » 
(In Isaiam, Hom. IV, 3 ; Bœhrens, p. 260, 14 n.). 

Nous pouvons maintenant répondre à la question posée au début 
de ce chapitre : Comment les Pères priaient-ils ? ou comment s’y 
prenaient-ils pour transformer en prière toute leur vie ? Il suffit pour 
cela de résumer les pages qui précédent. Ils avaient le goût de l’oraison 
perpétuelle. Ils ne croyaient pas qu’il fût impossible d’y arriver. S’ils 
ne comptaient pas sur la quantité seule, ils savaient cependant que la 
quantité fait aussi quelque chose à l'affaire : tous les grands ascètes, 
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tous les saints ont été insatiables de prière actuelle. Si leurs forces 
physiques y avaient suffi, si la charité le leur avait permis, ils auraient 
donné à l’oraison tout leur temps. Cela ne leur étant ni possible ni 
loisible, ils n’ont pas pour autant renoncé à leur ambition de prier 
toujours. Ils ont cherché à réaliser un éfat d’âme ou d’esprit qui ne 
serait pas sujet à la fragmentation des actes successifs, et qui mérite- 
rait pourtant le nom d’oraison. 

Sur ce point ils suivirent des doctrines ou des pratiques diverses. 
Quelques érudits, imbus de la philosophie d’école, décrivent et prônent 
un état de pure intellectualité » qui serait par lui-même ôéuuAlx voÿ œpès 
0edv. D’autres en plus grand nombre aspirent à un «souvenir de Dieu » 
habituel : l’oraison ininterrompue est un habitus durable de la mémoire 
soutenu par de nombreux actes intermittents. La grande majorité d’en- 
tre eux — pratiquement tous — unissaient la pensée de Dieu au senti- 
ment de leur propre misère et indigence et suivaient la voie du penthos. 

Les uns et les autres tablaient sur «l’activité, l’opération, l’occu- 
pation cachée et intérieure » — ñ xpurrh épyaoix, h Evôov ou évrds épyaolæ 
uerérn. Ils affirment que tout homme a une vie intérieure malgré 
toutes les distractions, divertissements, évasions qu’il peut chercher et 
trouver (cf. Evergetinos, IV, chap. 7, 1861, p. 43, col. 1). Il faut donc, 
comme dit Saint Arsène, lutter de toutes ses forces pour que cette 
«activité cachée » soit «selon Dieu» (Alph. Arsène, n. 9). Tout le 
monde est d’accord là-dessus. Evagre, le philosophe, ne songe guère 
qu’à l’aspect noétique de cette activité ; les partisans de la uvAun 0eod 
font une large place à la mémoire imaginative ; les héros du penthos 
y englobent le sentiment, le très puissant sentiment de leur indignité 
de créature pécheresse. Aïnsi du moins en théorie. Dans la pratique, on 
peut se demander si la mystique évagrienne a jamais été vécue dans 
sa pureté. Son auteur lui-même, comme il appert de ses lettres, et de ses 
œuvres monacales, a marché dans la voie de la componction tout 
comme Macaire son maître et les autres habitants du désert. Et tout 
comme ceux-là encore, il a fait usage de «prières brèves et véhé- 
mentes ». Celles-ci ont un double rôle : de contribuer pour leur part, 
avec la lecture, la méditation, la liturgie et toute la vie ascétique, à 
développer et à affermir l’état psychique convoité, et de lui donner 
valeur de prière par une attitude fréquemment renouvelée de suppli- 
cation, de confiance, d’humilité, etc. 

Comment les Pères priaient ? En travaillant à se faire une âme de 
mendicus Dei; comme le publicain qui se frappe la poitrine et qui re- 
vient justifié ; comme l’enfant prodigue qui se dit indigne du nom de 
fils et à qui le Père rend la robe première; comme des gens qui se 
savent et se proclament pauvres, et à qui appartient le royaume. 
Disons autrement : comme des gens qui voient dans la prière l’acte 
essentiel de la créature, et qui, par suite, se veulent priants — sup-. 
pliants ou remerciants — partout et toujours, dans la mesure où ils 
se veulent heureux de Dieu. 


I. HAUSHERE, S. J. 


L'AMOUR SAUVEUR DANS LA VIE DE SAINTE THÉRÈSE DE LISIEUX 


Essai sur son itinéraire spirituel 


Cette étude a élé rédigée avant la parution de l’édition en fac-similé 
de l'Histoire d’une Ame, publiée par les soins du P. François de Sainte- 
Marie. Les citations de l’Autobiographie de sainte Thérèse sont donc 
tirées d’une édition commune, celle du Carmel de Lisieux, parue en 1953. 
Nous pensons cependant pouvoir la publier telle quelle pour les raisons 
suivantes : 

Sa base textuelle est constituée avant tout par les Lettres que nous 
avons citées d’après l'édition définitive de M. l'Abbé Combes : elles 
nous permettent de saisir les réactions de l’âme thérésienne à leur naissance 
même, et leur chronologie est parfaitement assurée. : 

D'autre part, nous n'avons appuyé aucune exégèse de détail sur 
le texte publié de l'Histoire d’une Ame et nous avons toujours, dans 
la mesure du possible, repris le texte rétabli par M. l'Abbé Combes 
dans ses différentes publications. Les passages importants n’ont donc 
pas besoin d’être retouchés. Quant aux autres, le lecteur les rétablira 
lui-même, et au besoin fera les corrections qui s’avéreraient nécessaires. 


MESSAGE ET VIE DE THÉRÈSE 


«Sa vie n’était qu’amour et sacrifice » 
Mère Marie de Gonzague. 


La popularité si singulière de sainte Thérèse de l'Enfant-Jésus n’a 
pas peu contribué à simplifier les traits de sa vie et de son message 
spirituel. A combien d’âmes n'est-elle pas apparue comme la sainte 
à la vie tout ordinaire et dont la doctrine pouvait se résumer dans la 
notion d’enfance spirituelle ? Sa vie, certes, se prêtait à cette simpli- 
fication : rien ne fut, d’une certaine manière, plus uni. Une jeune fille 
entre au Carmel dès l’âge de quinze ans et y meurt une dizaine d’années 
plus tard après une longue et dure maladie! Son message aussi 
pouvait être compris de la manière la plus simple. Thérèse n’avait-elle 
pas voulu enseigner à tous une « petite voie », une voie par conséquent 
toute simple ? 
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Pourquoi serions-nous chagrinés de cette simplification si elle 
permit à sainte Thérèse de Lisieux de conquérir le monde ? Combien 
d’âmes qui n’ont connu de sainte Thérèse que les grâces qu’elle répand 
et son appel éperdu à la confiance y puisèrent un immense réconfort, 
parfois même le salut de leur vie spirituelle ! 


Grandeur de Thérèse 


Il est bien légitime pourtant d’essayer de retrouver d’autres dimen- 
sions de cette vie et de ce message. Peut-être, en effet, des âmes se 
sont-elles trouvées éloignées de sainte Thérèse, qui soupçonnaient 
cependant que la simplicité s’alliait en elle à une singulière grandeur 
de vie et de doctrine. Jetons donc un bref regard sur cette vie, telle 
qu’elle nous apparaît de l’extérieur, afin d’en saisir quelques signes. 

Lisons tout d’abord le recueil des dernières paroles prononcées par 
sainte Thérèse durant les derniers mois de sa maladie (1), de mai à 
septembre 1897. Nous y découvrons sans conteste la maîtrise de 
cette âme aux prises avec la souffrance. Devant des douleurs dont 
elle n’avait pu imaginer l’acuité, cette jeune religieuse garde une 
parfaite lucidité sur elle-même et sur les autres. Le calme souverain 
qui ne l’abandonne jamais étonne son entourage; sa paix demeure 
inaltérable. 

Séduits sans nul doute par l’extraordinaire tension des derniers 
jours d’une sainte, nous sommes invités alors à regarder plus atten- 
tivement la vie de Thérèse, à scruter les indications souvent voilées 
de l’Histoire d’une âme, cette autobiographie si simple au premier 
abord (2). 

Toute la vie de Thérèse y apparaît marquée d’un cachet de grandeur. 

Née le 2 janvier 1873, neuvième enfant d’une famille dont la vie 
exemplaire a été retracée par le P. Piat (3), Thérèse, dès l’âge de 
quatre ans et demi, perd sa maman. Sa sensibilité est si forte que ce 
choc change radicalement l’atmosphère intérieure de sa vie : elle, 
si expansive, devint timide et pleureuse. Il faudra attendre l’âge de 
quatorze ans, en la nuit de Noël 1886, pour que Thérèse retrouve sa 
force d’âme. Elle la retrouve si bien que décidée à entrer au Carmel, 
elle ne craint pas de parler au Souverain Pontife et sollicite la permis- 
sion d’entrer au noviciat dès l’âge de quinze ans. Ce n’est certes 
manquer ni d’audace ni de volonté. Dieu la récompense en lui accor- 
dant d’être admise au Carmel le 9 avril 1888. 


(1) Novissima verba ; derniers entretiens de sainte Thérèse de l'Enfant-Jésus, 
recueillis par Mère Agnès, publiés en 1926. 

(2) Histoire d’une âme. Office central de Lisieux. Achevé d'imprimer le 
3 octobre 1953. La 1'e édition est d'octobre 1898. Nous l’indiquons ainsi : H. A. 


(3) Histoire d’une famille, par le R. P. PraT, O.F.M. Office central de Lisieux, 
1947. 
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La vie de Carmélite, austère pour toutes, l’est plus encore sans 
doute pour une si jeune novice. Mais elle s’y donne complètement, 
comprenant parfaitement ses obligations religieuses et témoignant 
d’un constant équilibre allié à une grande profondeur. La Mère 
Prieure lui fait une telle confiance qu’elle la nomme, à vingt ans, 
aide de la maîtresse des novices, puis, à vingt-trois ans, maîtresse 
en titre : ses supérieures la jugeaient donc capable de former à la vie 
religieuse des compagnes parfois plus âgées qu’elle ! Et si l’on doutait 
encore des qualités humaines de Thérèse, il suffirait de lire, dans 
l'original, l’ensemble de ses écrits, pour être convaincu que cet auteur 
d’une vingtaine d’années, sans formation spéciale, était doué d’une 
remarquable vigueur d'expression. 

Et ce n’est pas seulement la vie de Thérèse qui la fait égale aux 
plus grands saints ; mais sa doctrine, à qui la considère avec attention, 
apparaît comme riche et complexe. 

Il revient sans doute en grande partie à l'Abbé Combes d’avoir mis 
en lumière la doctrine spirituelle de sainte Thérèse. Que ce soit dans 
son /ntroduction à la Spiritualité de Sainte Thérèse de l Enfant-Jésus (4) 
ou dans Sainte Thérèse de l’Enfant-Jésus et sa Mission (5), il examine 
les grandes lois et les grandes notions de la spiritualité thérésienne. 
Après ces travaux, il est impossible de douter que sainte Thérèse ne 
possède véritablement une doctrine spirituelle étendue et précise. 

Bien sûr, on ne l’ignorait pas, sainte Thérèse avait affirmé qu’elle 
avait un message : elle devait indiquer aux âmes une petite voie qui 
les mènerait à Dieu. Nombreux sont donc les travaux qui ont visé 
à dégager les traits de cette spiritualité (6). Mais c’est l’Abbé Combes 
qui a montré avec rigueur que cette doctrine provenait d’une réflexion 
constante et particulièrement lucide sur sa vie spirituelle. 

En vérité, presque toutes ces études considèrent la doctrine de 
Thérèse en un sommet : lorsqu’à partir de l’année 1895, sainte Thérèse 
atteint une réelle plénitude tant dans sa vie spirituelle que dans son 
expression orale ou écrite, elle définit les deux lignes majeures d’une 
spiritualité : Dieu est l'Amour miséricordieux qui ne demande qu’à 
se répandre sur les âmes et vis-à-vis de ce Dieu d’amour, l’âme ne 
peut que manifester une confiance sans borne, bannissant toute 
crainte née de la considération de sa faiblesse ou de son péché. 

Ces deux principes suffisent, au premier examen, à montrer l’univer- 
salité et la noblesse d’une telle spiritualité. La suite de cette étude, après 
tant d’autres, essaiera d’en explorer plus précisément les richesses. 


(4) André Comses, Introduction à la Spiritualité de sainte Thérèse de l'Enfant- 
Jésus, 2e édition revue, 1948. A Paris chez Vrin. 

(5) André Comes, Sainte Thérèse de l’Enfant-Jésus et sa Mission, les grandes 
lois de la spiritualité thérésienne, Paris-Bruxelles, Editions universitaires, 1954. 

(6) Citons simplement : Mgr LaveiLre, Sainte Thérèse de l'Enfant-Jésus, 
Lisieux, Office central, 1925. 

PuizipoN, Sainte Thérèse de l'Enfant-Jésus : une voie toute nouvelle, Desclée, 


1947. 
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Autre chose, cependant, est de définir pour ainsi dire la structure. 
de la doctrine thérésienne, en la plénitude de son expression, autre 
chose d’essayer de discerner comment s’est formée peu à peu cette 
doctrine. 

Il est clair, en effet, à nous placer encore d’un point de vue tout 
extérieur, que la doctrine de Thérèse ne s’est pas formée par une 
réflexion livresque mais par une prise de conscience d’une expérience 
personnelle. Thérèse a peu lu d’auteurs spirituels, et ne les a lus que 
dans la disposition foncière de se laisser transformer par l’expérience à 
laquelle ces livres l’appelaient. Comme elle nous le dit à la fin de sa vie: 


«Quand je lisais autrefois saint Jean de la Croix, je suppliais le 
bon Dieu d'opérer en moi ce qu’il décrit, c’est-à-dire de me sanctifier 
en peu d'années autant que si j'avais atteint la vieillesse, enfin de 
me consommer rapidement dans l’amour» (N. V., 31 août, p. 167). 


Rien donc en ce que nous dit sainte Thérèse qu’une expérience vitale 
n'ait assimilé. 

Le but de notre étude peut donc se préciser : retrouver le chemin 
spirituel suivi par sainte Thérèse. Toute vie spirituelle ne se déve- 
loppe-t-elle pas sous la motion du Saint-Esprit, amenant l’âme à une 
sainteté de plus en plus parfaite, à une union de plus en plus continue 
et intime avec Dieu ? Toute vie suppose croissance. 

Comme cette notion de progrès pourrait sembler arbitraire, ou du 
moins .étrangère à la pensée thérésienne, indiquons tout de suite 
quelques jalons reconnus par sainte Thérèse elle-même; notre 
recherche en sera plus assurée. Thérèse nous dit par exemple : « Jus- 
qu'alors (à son entrée au Carmel), je n’avais pas sondé la profondeur 
des trésors renfermés dans la Sainte Face » (H. A., VII, 93). En juillet 
1893, elle écrit à sa sœur Céline : «le Bon Dieu ne me demande plus 
rien» (7), car, ajoute-t-elle un an plus tard, «l’orage a passé sur mon 
âme » (L. 18 juill. 1894, p. 277). En 1896, elle peut écrire : « maintenant, 
je n’ai plus aucun désir, si ce n’est d’aimer Jésus à la folie» (8), et 
c’est peu avant sa mort qu'elle affirme : 


(7) Le recueil de ces lettres éditées par l'Abbé Comsess (Lettres de sainte Thérèse 
de l’'Enfant-Jésus, Editions du Carmel de Lisieux, 1948), contient tous les billets 
et lettres de sainte Thérèse. . 

Les plus importantes de ces lettres ont été écrites à Céline, la sœur de Thérèse, 
De trois ans plus âgée que Thérèse, elle entra au Carmel en 1894, après la mort 
de M. Martin, leur père. Ainsi, pendant six ans, de 1888 à 1894, Thérèse entretint 
avec Céline une correspondance espacée mais régulière. 

(8) H. A., VIII, 112. Texte ramené à l’autographe par l'Abbé Combes. 

Dans le livre : En retraite avec sainte Thérèse, Y Abbé Combes cite sainte 
Thérèse non d’après le texte publié, mais d’après le manuscrit que lui avait 
communiqué Mère Agnès de Jésus, alors prieure du Carmel de Lisieux. Les 
différences entre les deux textes ne sont pas négligeables. Chaque fois que 
nous le pouvons, nous suivons donc le texte établi par l'Abbé Combes. Nous 
indiquons ainsi la référence : C. 87. 
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« Cette parole : quand même Dieu me tuerait, j’espérerais en lui, 
m'a ravie des mon enfance, mais j’ai été longtemps avant de m’établir 
à ce degré d'abandon. Maintenant, j'y suis» (N. V., 7 juill., p. 50). 


Et encore : 


«Depuis quelques mois, je n’ai plus même à combattre... Ma demeure 
est entièrement pacifiée» (H. A., IX, 133, juin 1897). 


Thérèse a bien conscience de n'être pas parvenue d’un seul coup 
au sommet de la sainteté ; au contraire, elle sait reconnaître des étapes 
en sa vie spirituelle. La tentative est donc légitime d'essayer de 
préciser, autant que faire se peut, le chemin intérieur réellement 
parcouru par sainte Thérèse. 

L'intérêt d’une telle recherche est évident. Outre qu’elle contribue 
à éclairer les voies de Dieu dans la sanctification des âmes, elle permet 
de mieux comprendre, la doctrine même de sainte Thérèse, Si, en effet, 
comme Thérèse nous le dit, la voie qu’elle nous indique est aussi 
une vie de confiance et d’amoue (L. 18 juill. 1897, p. 425), nous ne 
saurons bien ce qu’est la doctrine thérésienne qu’en la voyant en 
œuvre dans la vie de la sainte. Mieux encore : si nous voyons comment 
les attitudes les plus décisives de la spiritualité de sainte Thérèse 
ont pris naissance et se sont affirmées, nous comprendrons mieux 
leur portée et leur signification profonde. 

Prenons un exemple. Le lecteur attentif des Lettres de sainte 
Thérèse est nécessairement frappé de la place que tient la dévotion 
à la Sainte Face dans la vie de Thérèse. Continuellement, elle rapproche 
la Sainte Face de Jésus des questions qui se posent en sa vie : la souf- 
france, la rédemption des âmes, son amour de Dieu. Rechercher ainsi 
les rapports entre la vie de méditation de Thérèse centrée sur la 
dévotion à la Sainte Face et ses attitudes vitales c’est sans nul doute 
éclairer de l’intérieur des comportements qui, vus seulement de 
l'extérieur, peuvent tromper sur leur véritable valeur. De même, c’est 
sé préparer à comprendre plus profondément les principes spirituels 
que de les voir pour ainsi dire vivre dans une âme tout entière livrée 
à la contemplation. 


La vie intérieure de Thérèse 


Mais où trouver les éléments d’une telle étude ? 

La première question qui se pose concerne la chronologie exacte des 
événements intérieurs de la vie de Thérèse, En fait, les travaux de 
l'Abbé Combes, dont les résultats sont consignés dans la seconde 
édition de l’Introduction, fournissent une base sûre et précise pour la 
datation de tous les documents que nous possédons. De même les 
Novissima Verba et l’édition des Lettres ont soin de préciser souvent 
le jour même où furent prononcées les paroles de Thérèse, écrites 
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ses lettres. Nous sommes donc ici dans une situation privilégiée pour 
décrire un itinéraire spirituel, pour saisir en son jaillissement la vie 
intérieure d’une sainte (9). 

La seconde question concerne l’exactitude et l’objectivité d’une 
telle description : une double difficulté surgit qu’il est préférable 
d'indiquer clairement. 

Tout d’abord, la pénétration à l’intérieur de la vie d’un saint 
expose à une vue trop subjective et somme toute arbitraire de la 
réalité. C’est vrai ; mais c’est le sort commun de toute étude spirituelle 
et l'illusion serait grande de croire qu’il existe une méthode rigou- 
reusement objective et par-là même adéquate à saisir une vie spirituelle 
dans son intégrité et pureté. Seule est requise une volonté radicale 
de soumission à la vérité des faits en leur développement historique : 
le succès n’est pas totalement en notre pouvoir, mais la difficulté 
de la tâche ne doit pas nous en écarter. 

Plus délicate est la difficulté propre à une étude thérésienne : faire 
dépendre l’universalité du message thérésien de sa vie particulière, 
n'est-ce pas aller contre la volonté explicite de la sainte ? Thérèse 
a bien senti cette tension entre sa vie toute chargée des dons célestes 
(N. V:, 4 août p. 114) et la vie commune des petites âmes à qui elle 
voulait enseigner ce message. À ses sœurs qui lui disaient qu’elle 
mourrait peut-être d'amour après la communion, elle répond : 


«mourir d'amour après la communion ! c’est trop beau pour moi; 
les petites âmes ne pourraient pas imiter cela. Pourvu seulement qu’il 
ne m'arrive pas d’accident demain matin» (N. V., 15 juin, p. 75). 


Certes, sainte Thérèse reconnaît sans détour les grâces toutes 
spéciales dont Dieu l’a comblée (10). Ces grâces l’ont amenée à la 
pureté de l’amour, à la perfection de l’abandon. Comment donc 
sauvegarder, comme sainte Thérèse nous y invite, l’universalité de 
sa voie et l’éclat unique de sa vie ? On ne le peut qu’en considérant 
que ces grâces extraordinaires ne font pas partie de l’essence de sa 
voie, et donc, au fond, de sa vie et de la vie des petites âmes. Quoi 
qu'on pense de la nature des grâces mystiques et de leur rapport 
avec la vie de la grâce en tout chrétien, on ne peut demeurer fidèle à 
sainte Thérèse si l’on ne considère pas qu’elles ne font que manifester 
-<n son âme ce que Dieu opère substantiellement en tous : il est donc 


x 


tout à fait étranger à l’esprit de sainte Thérèse de supposer qu’elles 


(9) L'histoire d’une âme, constituant une vue rétrospective sur la vie de 
Thérèse, il convient plutôt d'indiquer la date des événements qu’elle rappelle. 
De même, lorsque les Lettres ou les Novissima Verba font état de souvenirs, 
nous avons indiqué la référence sans préciser la date, puisque celle-ci ne peut 
guère apporter de lumière. 

(10) Nous verrons, au cours de cette étude, quelles sont ces grâces extraordi- 
naires. Il suffit d'indiquer ici le fait. 
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pourraient remplacer les attitudes fondamentales que dicte notre vie 
d'enfant de Dieu en qui la Très Sainte Trinité habite dès le baptême. 

Ainsi la vie de Thérèse nous est lumière et réconfort. 

Il n’en demeure pas moins qu’elle est une vie mystique, si strict 
que soit le sens donné à l’expression. C’est dans la lumière proprement 
mystique, lumière ténébreuse souvent, mais plus réelle pour ainsi dire, 
quand le Bien-Aimé instruit l’âme dans le silence et les ténèbres 
(cf. L. 15 août 1892, p. 204) que sainte Thérèse découvre progressi- 
vement les profondeurs de l’amour de Dieu. 


L'amour sauveur 


Enfin, il faut choisir, pour mener à bien le projet d’une description 
de la vie intérieure de Thérèse en son développement, un aspect de 
cette vie qui soit assez ample, et même si possible essentiel, sinon, 
plusieurs de ses éléments importants risquent d’échapper. 

Il semble que la notion d’amour sauveur réalise ces conditions. 

Bien que l’expression «amour sauveur» ne se trouve pas chez 
sainte Thérèse, elle manifeste certainement un aspect essentiel de 
sa pensée et de sa vie. 

Recourons, pour le montrer, au texte capital de la spiritualité 
thérésienne, l’Offrande à l’Amour miséricordieux. Tout le monde 
s’accorde, suivant d’ailleurs le témoignage de Thérèse, pour trouver 
en ce texte rédigé le 9 juin 1895, la charte même de son message. Agée 
de vingt-deux ans, Thérèse a conscience alors d’avoir atteint une réelle 
plénitude spirituelle. En cette offrande transparaît tout son esprit. 

Nous remarquons tout d’abord que l’amour désiré par sainte Thérèse 
est tout entier orienté vers le salut des âmes ; ou plutôt il se confond 
d’une certaine manière avec la volonté de sauver les âmes : 


«O mon Dieu, Trinité bienheureuse, je désire vous Aimer (11) 
et vous faire Aimer, travailler à la glorification de l'Eglise, en sauvant 
les âmes qui sont sur la terre et en délivrant celles qui sont dans 
le Purgatoire ». : 


L'amour de Dieu dont parle sainte Thérèse se tourne immédiatement 
vers le salut d’autrui, vers la diffusion même de cet amour en autrui. 


«Je veux travailler pour votre seul Amour dans l’unique but de vous 
faire plaisir, de consoler votre Cœur Sacré, et de sauver les âmes 
qui vous aimeront éternellement » (H. A., 245). 


Si l'amour de Thérèse pour Dieu est un amour sauveur, c’est que 
l'amour de Dieu pour Thérèse l’était aussi. Le Père a tellement aimé 


(11) Histoire d’une âme, p. 253. 

Ce que nous soulignons dans les citations l’a été par Thérèse. Thérèse souli- 
gnait souvent, dans ses lettres ou dans ses écrits ce qui lui paraissait le plus 
important, les mots-clés de sa pensée. 
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le monde qu’il a donné son Fils unique et ce Fils s’est livré pour chacun 
d’entre nous. Il s’est livré pour Thérèse : 


«Puisque, ajoute-t-elle, vous m'avez aimée jusqu'à me donner 
votre Fils unique pour être mon Sauveur et mon Epoux» (ib., 253). 


L'amour de Dieu a d’abord, en sa miséricorde, sauvé Thérèse ; 
à son tour, l'amour de Thérèse doit sauver les pécheurs ; c’est pourquoi 
elle s’offre : 


«pour vivre dans un acte parfait d'amour comme victime d’holocauste 
à l'Amour miséricordieux ». 


Cet Amour miséricordieux, cet amour sauveur dont nous parle 
Thérèse au moment où elle baigne dans une lumière si intense et si pure, 
comment douter que ce ne soit celui qu’elle a vécu ? Lorsque la Mère 
Marie de Gonzague (12) définit la vie de Thérèse comme «amour et 
sacrifice » (13), elle a certainement l'intention de préciser au P. Roul- 
land ce qui fut l’essentiel de cette vie. Elle connaît sa petite Thérèse 
depuis si longtemps ! Et certes, elle ne s’est pas trompée, car, en sa 
profondeur et en son absolu, cette formule s’impose à qui s’est fami- 
liarisé avec la vie de sainte Thérèse. 

Il ne nous reste plus maintenant qu’à tenter l’exploration de la 
vie intérieure de sainte Thérèse, à essayer de suivre le cheminement 
de la grâce en cette âme lumineuse. Peu à peu, les différentes étapes 
de sa vie spirituelle se distingueront, nous faisant mieux connaître 
et la vie véritable, et la doctrine de celle qui s’est considérée comme 
une toute petite âme comblée des dons de Dieu. 

Pour plus de clarté, indiquons cependant l’allure générale de notre 
étude. Comme il est incontestable que l’entrée au Carmel introduit 
une coupure dans la vie de Thérèse, un premier chapitre étudie la 
situation spirituelle de Thérèse avant son entrée au Carmel. Le dernier 


(12) Il nous faut dire un mot, dès maintenant, de la Mère Marie de Gonzague 
qui joua, comme prieure du Carmel, un si grand rôle dans la vie de Thérèse. 

Elle fut prieure de Thérèse tout le temps de la vie religieuse de celle-ci, sauf 
pendant trois ans, de 1893 à 1896, où elle fut remplacée par Mère Agnès de 
Jésus, sœur aînée de Thérèse, dont le prénom était Pauline. 

Ce qui semble incontestable, c’est que la conduite de la Mère Marie de Gonzague 
fut trop rigoureuse envers Thérèse, novice de quinze ans. Soit austérité naturelle, 
soit doctrine trop sévère, Mère Marie de Gonzague ne fit guère attention à la 
santé de Thérèse. 5 

En vérité, ce n’est pas qu’elle n’estimât profondément Thérèse, ni même 
qu’elle ne fût pas aimable, puisque Thérèse dut, au début de sa vie religieuse 
lutter contre l’affection trop naturelle qui la portait vers sa Prieure (cf. Lettres, 
p. 99-102; cf. infra, p. 326). Et je croirais volontiers qu’à la fin de la vie de 
Thérèse, la Mère Marie de Gonzague, trop austère toujours, comprenait parfai- 
tement celle qui, à son entrée au Carmel, lui récita par cœur un chapitre de 
l’Imitation (H. A., IX, 117-118). 

(13) Lettre au P. Roulland, 11 novembre 1897; cf. ComBes, Introduction, 
p. 118 : « Sa vie n’était qu’amour et sacrifice ». 
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chapitre s’attache à la vie de Thérèse durant sa dernière maladie 
et les épreuves spirituelles qui l’accompagnent (Pâques 1896-30 sept. 
1897). Thérèse a indiqué elle-même que ce changement s’est opéré 
pendant la Semaine Sainte de l’année 1896. Quant aux deux autres 
chapitres, c’est l’étude même de la vie spirituelle de Thérèse qui 
permet d'établir l’existence de deux étapes (la coupure se trouve 
en 1893). Leur justification se fera donc au cours du développement, 


LES COMPOSANTS DE L'AMOUR SAUVEUR 
AVANT L'ENTRÉE AU CARMEL 


«Je suis venue pour sauver les âmes et surtout 
afin de prier pour les prêtres » (H. A., VII, 91). 


Lorsque sainte Thérèse entre au Carmel (14), elle possède déjà une 
vie spirituelle personnelle. ‘ 


«Au commencement de ma vie spirituelle, vers l’âge de treize à 
quatorze ans...» (H. A. VII, 99). 


écrit-elle plus tard. Et, de fait, l’on comprend bien que cette jeune 
fille de quinze ans qui entre au Carmel ait déjà une personnalité 


A 


spirituelle. Décidée depuis longtemps à suivre ses sœurs Pauline et 
Marie au Carmel de Lisieux, elle obtient assez facilement de son père 
le consentement requis. Mais il lui faut vaincre un bien autre obstacle : 
son âge. Le Supérieur du Carmel, Monseigneur, son oncle, tout le 
monde estime impossible l’entrée d’une si jeune novice. L’on sait 
comment la persévérance de Thérèse qui ne craint pas d’aller à Rome 
et de parler à Sa Sainteté obtient une difficile victoire : le 9 avril 1888, 
elle devient carmélite. 

Il n’est pas facile pour autant de préciser ce que sainte Thérèse 


(14) Indiquons les principaux événements de la vie de Thérèse : 

2 janvier 1873 : naissance. 

13 mai 1883 : la Sainte Vierge la guérit miraculeusement. 

8 mai 1884 : première communion. 

Noël 1886 : grâce de « conversion ». 

Eté 1887 : entretiens du Belvédère, terrasse de la villa d’été, entre Thérèse 
et sa sœur Céline : «nous recevions de bien grandes grâces ». 

Juillet 1887 : en voyant une image de Notre-Seigneur en croix, Thérèse com- 
prend qu’elle doit aider Jésus dans sa Rédemption ; elle prie pour un criminel, 
Pranzini, qui se convertit. 

9 avril 1888 : entrée au Carmel. Mère Marie de Gonzague y est prieure ; 
sa sœur Pauline porte le nom de Mère Agnès ; elle deviendra prieure ; sa sœur et 
marraine Marie porte le nom de Mère Marie du Sacré-Cœur. 

Fin 1888 au 29 juillet 1894 : maladie et mort de M. Martin, son père. 

9 juin 1895 : offrande à l’Amour miséricordieux. 

Pâques 1896 : dernière maladie — épreuve contre la foi. 

30 septembre 1897 : mort. 


20 
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entend par ce commencement de la vie spirituelle, car elle à déjà 
reçu, bien avant cette date, de multiples grâces : elle avait pris la 
résolution de mener une vie nouvelle (H. A., III, 30); à sa première 
communion, elle avait reçu le baiser d’amour de Jésus (H. A., IV, 42). 
Mais sans doute toutes ces grâces sont-elles comme absorbées dans 
la grande grâce de conversion de ce Noël 1886, où selon son expression, 
la charité entra dans son cœur. 


Amour de Jésus et amour des âmes 


Multiples sont les aspects de cette « conversion». On a surtout étudié 
le recouvrement de la force d’Ââme perdue à l’âge de quatre ans et demi, 
lors de la mort de sa maman. A cet âge, nous dit Thérèse : 


«Que j'étais heureuse ! Non seulement je commençais à jouir de 
la vie, mais la vertu avait pour moi des charmes. Je me trouvais, il 
me semble, dans les mêmes dispositions qu'aujourd'hui, ayant déjà 
un très grand empire sur toutes mes actions » (H. A., I, 11). 


La mort de sa maman introduisit en sa psychologie, un changement 
radical : elle devint timide et douce, sensible à l’excès ; elle pleurait 
pour un rien (H. A., II, 15). 

En cette nuit de Noël, au contraire, Jésus la revêtit de sa force 
divine (H. A., V, 56). Grâce à ce changement, elle put bientôt entrer 
au Carmel ; Thérèse ne pleurait plus (L. 351). 

Mais n’y a-t-il pas de cette conversion un aspect plus essentiel que 
l'aspect psychologique : un aspect plus proprement spirituel ? En 
quoi, en effet, a consisté « l’acte de courage » qu’elle avait fait ? (N. V., 
p. 132) ? Sinon à maîtriser sa sensibilité pour ne pas contrister son 
père qui avait dit sa lassitude de traiter une jeune fille de quatorze ans 
comme une enfant désireuse toujours que l’on s’occupe d’elle ? 
Jusqu'ici n’avait-elle pas vécu repliée sur elle-même, enfermée en un 
cercle étroit ? (H. À., V, 58). Et voilà que tout à coup Notre-Seigneur 
fait d’elle un pêcheur d’âmes... 


« La charité entra dans mon cœur avec le besoin de m’oublier tou- 
jours et depuis lors je fus heureuse » (H. A., V, 56). 


Désormais sa vie ne sera plus repliée sur elle-même pour y goûter 
sans doute «d’innocentes joies» (H. A., V, 56), mais tout entière 
passée vers autrui, vers la charité fraternelle, vers le salut des âmes. 
Alors commença une course de géant (H. A., V, 55). 

À cette première grâce de dépossession de soi, Notre-Seigneur en 
ajoute bientôt une nouvelle qui unit en un même mouvement l’amour 
de Jésus qu’elle possédait déjà et l’amour des âmes dont ia condition 
primordiale était l’oubli de soi. Un tout petit incident, un dimanche 
de juillet 1887, provoque ce profond changement. 

Car il est bien sûr qu’elle aimait Jésus. 
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2e 2 


«Depuis longtemps déjà, écrit-elle à propos de sa première com- 
munion, Lui et la petite Thérèse s'étaient déjà regardés et compris ». 


En ce jour, cependant, où toute la joie du ciel était descendue dans 
son cœur, où elle s’est donnée à Jésus sans retour, Jésus ne lui fit 
«aucune demande», ne lui réclama «aucun sacrifice » (H. A., IV, 44). 
Le temps sans doute en devait venir en la nuit de Noël. Mais voici 
qu’en ce dimanche de juillet 1887, ses yeux tombent sur une image 
de Jésus en croix : j 


«J’éprouvais, raconte-t-elle, une grande peine en pensant que ce 
sang tombait à terre sans que personne s’empresse de le recueillir, 
et je résolus de me tenir en esprit au pied de la croix pour recevoir 
la divine rosée qui en découlait, comprenant qu’il me faudrait ensuite 
la répandre sur les âmes » (H. A., V, 57 ; C. 20). 


En ce dimanche où se fêtait peut-être la solennité liturgique du 
Précieux Sang, Thérèse, n’en doutons pas, comprend, et définiti- 
vement, son rôle de co-rédemptrice. 

Aussitôt elle se met à l’œuvre. Et c’est l’épisode fameux de la 
conversion de Pranzini. Pranzini ! Ce criminel dont tout le monde 
parlait et que Thérèse voudrait convertir, arracher à l'Enfer. Elle 
prie pour lui, offre les mérites de Notre-Seigneur et ceux de l'Eglise 
pour obtenir que ce criminel revienne vers Dieu. Et voici qu’en lisant 
les journaux, ce qu’elle ne faisait pas habituellement, elle apprend 
que Jésus l’a exaucée. Pranzini, quelques instants avant sa mort, 
a baïsé le crucifix que l’aumônier lui tendait. Thérèse est donc écoutée 
de Jésus ! (H. A., IV, 51). Mais laissons-la nous décrire sa réaction 
profonde devant une telle marque d’amour de Jésus : 


«Mon désir de sauver les âmes grandit chaque jour. Il me semblait 
entendre Jésus me dire comme à la Samaritaine : «Donne-moi à 
boire !». C'était comme un véritable échange d’amour : aux âmes, 
je donnais le sang de Jésus, à Jésus, j’offrais ces mêmes âmes rafrai- 
chies par la rosée divine ; ainsi il me semblait le désaltérer, et plus 
je lui donnais à boire, plus la soif de ma pauvre petite âme augmentait 
et c'était cette soif ardente qu’Il me donnait comme le plus délicieux 
breuvage de son amour » (H. A., V, 58 ; C. 20). 


L’échange d'amour 


Ce texte est tout à fait remarquable. A le suivre en effet, dans cette 
citation ramenée à l’autographe, il établit une équation parfaite entre 
l’amour de Jésus pour Thérèse, l'amour de Thérèse pour Jésus et 
l'amour des âmes. Ce que sainte Thérèse appelle ici un échange 
d'amour, ce n’est plus comme au jour de sa première communion un 
simple don réciproque : « je me sentais aimée et je disais aussi je vous 
aime, je me donne à vous pour toujours» (H. A., IV, 44), mais un 
échange à trois termes. L'amour de Thérèse pour Jésus c’est l’offrande 
des âmes à qui elle a donné le sang de Jésus. Elle étanche ainsi la 
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soif de Jésus qui n’est que la soif des âmes. Et elle a si bien fait sienne 
la soif de Jésus que plus elle lui donnait à boire, plus la soif de sa 
pauvre petite âme augmentait. Nous avons ici une sorte d’identifi- 
cation à Jésus. Cette identification trouve d’ailleurs son principe en 
Jésus lui-même puisque la réponse d'amour de Jésus à Thérèse est 
précisément de lui donner la soif des âmes : 


« C'était cette soif ardente qu’il me donnait comme le plus délicieux 
breuvage de son amour» (H. A., V, 58 ; C. 20). 


La vigueur et le caractère absolu de ce texte nous autorisent certai- 
nement à considérer en toute la vie de Thérèse l’union étroite de son 
amour de Jésus, qui est aussi son amour de Dieu, et de l’amour des 
âmes. Toute Thérèse est sous le signe de ce double amour. Mais cela 
ne signifie pas purement et simplement que sainte Thérèse n’a pensé 
son amour de Dieu qu’en fonction de l’amour des âmes. Car il est tout 
un aspect plus personnel de la vie spirituelle de sainte Thérèse qui 
manifeste son union progressive à Dieu. Pour bien saisir ce que fut 
l’amour de Thérèse pour les pécheurs, il est donc nécessaire d'analyser 
les modalités de son amour de Dieu avant son entrée au Carmel. 


L’absolu de l’amour 


Pour Thérèse, le véritable amour est absolu et éternel. Le sens 
de l’absoilu de l’amour fait partie, pourrait-on dire, de l’âme de 
Thérèse. « Elle fut d’une nature très sensible, très aimante et très 
ardente », nous dit Mère Agnès de Jésus (15). Et de fait, si nous lisons 
ses lettres de jeunesse, il n’en est peut-être aucune qui ne dise à ses 
correspondants que Thérèse les aime. Quant aux expressions de la 
tendresse, elles sont toujours très fortes. N’écrit-elle pas à sa sœur 
Céline : « Adieu, de loin mon cœur lit dans ton cœur » (L. 17 juin 1888, 
p. 67) ; ou encore : « ta petite sœur qui n’est qu’un avec toi » (L. 26 avril 
1891, p. 189). L'amour de Thérèse la fait pour ainsi dire passer complè- 
tement dans l’autre; il est toujours sans mesure. Elle en a bien 
conscience d’ailleurs : 


«Je sentais que le Bon Dieu voulait m’éloigner non seulement des 
séductions du monde, mais de toute vaine attache à la créature qui 
trouble le cœur, même si elle est innocente, parce qu’il est impossible 
de ne pas tember dans l’excès » (16). 


Et nous savons ce que cela sous-entendait : 


«Je reconnais que (sans le Bon Dieu), j'aurais pu tomber aussi bas 
que sainte Madeleine » (H. A., IV, 48 ; C. 61). 


(15) Cité par ComBes, En retraite avec sainte Thérèse de Lisieux, p. 58, note. 
(16) Cité par CoMBEs, Introduction..…, p. 135. 
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Seul Dieu peut posséder ce cœur. Et dès que Jésus demandera son 
amour, Thérèse le lui donnera et, pour plus de sûreté, lui donnera 
aussi sa liberté qui pourrait le reprendre ; Jésus seul. 


«Jésus restait seul. Il était le Maître, le Roi. Thérèse ne lui avait-elle 
pas demandé de lui ôter sa liberté ?.. Car sa liberté lui faisait peur ; 
elle se sentait si faible, si fragile, que, pour jamais, elle voulait s'unir 
à la Force divine » (H. A., IV, 44; C. 72): 


Thérèse veut que son don soit absolu, définitif. Aussi demande-t-elle 
à Jésus de lui ôter la possibilité même d’une infidélité. C’est cette 
volonté qu’elle manifestera encore quelques mois plus tard : 


«Je sentis, nous dit-elle, un autre grand désir : celui de n’aimer que 
le Bon Dieu, de ne trouver de joie qu’en lui seul. Souvent, pendant 
mes actions de grâces, je répétais ce passage de l’Imitation : Ô Jésus, 
douceur ineffable, changez pour moi en amertume toutes les conso- 
lations de la terre » (H. A., IV, 46). 


Et, comme elle nous l’explique plus tard : «je ne priais pas pour 
être privée des consolations divines, mais seulement des illusions et 
des joies qui peuvent détourner du Bon Dieu» (N. V., 21 juill., p. 88). 
Elle demandait à Dieu lui-même de préserver son amour. 

Cet amour, Dieu se plaisait à l’aviver sans cesse : en lui accordant, 
ainsi qu’à Céline, de la faire jouir de son propre amour pendant les 
soirs d’été à la terrasse du Belvédère, il'suscitait en elle de véritables 
transports (H. A., V, 65). Si bien que le ciel de Thérèse n’était autre 
que l’amour, et elle sentait dans son ardeur que rien ne pourrait la 
détacher de l’objet divin qui l’avait ravie (H. A., V, 66). Oui, Dieu 
possédait totalement ce cœur ; il resterait celui qu’elle a aimé de toute 
sa puissance d’aimer (L. 409). 

Son ciel était l’amour. Non seulement son amour pour Dieu, mais 
l’amour de Dieu pour elle. Tout entière vouée à l’amour. Thérèse 
accueillit toujours avec une véritable exultation la certitude d’être 
aimée. En fait, les plus grandes grâces reçues par Thérèse comportent 
souvent le sentiment d’être aimée. Recueillons-en quelques témoi- 
gnages. Lorsque la Sainte Vierge la guérit, ce qui la pénètre jusqu’au 
fond de l’âme, ce fut son ravissant sourire | (H. A., III, 36); à sa 
première communion, elle remarque : «je me sentais aimée» (H. A., 
IV, 44). Débarrassée enfin de sa terrible maladie des scrupules grâce 
à l’intercession de ses petits frères du ciel, elle conclut : «j'étais 
donc aimée » (H. A., IV, 53). Plus tard, à l’entrée de Céline au Carmel, 
elle a compris quelle immensité d’amour Jésus avait pour elle (N. V., 
16 juill., p. 79). Et au milieu de ses épreuves contre la foi, le songe 
où lui apparaît Anne de Jésus lui fait sentir que le ciel est peuplé 
d’âmes qui la chérissent (H. A., XI, 165). En définitive, le ciel sera 
pour elle : « Aimer, être aimée et revenir sur la terre pour faire aimer 
l'amour» (N. V., 18 juill., p. 85). 
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L’éternité de l'amour 


Cet amour pourrait-il être aussi absolu dans son élan s’il ne se 
sentait assuré d’une durée “éternelle ? L’abbé Combes montre bien 
dans son Introduction (p. 126 et s.) comment la simple réflexion d’une 
enfant méditant sur le vieillissement de sa belle tartine de confiture 
l’amène à comprendre « qu’au ciel seulement la joie serait sans nuage ». 
L'expérience des séparations et des morts avivera en elle le sens de 
la caducité des amours humaines (H. A., II, 30). Et avant d’entrer 
au Carmel, l’évolution achevée s’exprimera dans une lettre à Marie, 
sa marraine : «sur la terre, il ne faut s’attacher à rien pas même aux 
choses les plus innocentes, car elles nous manquent au moment où 
on y pense le moins. Il n’y a que ce qui est éternel qui peut nous 
contenter » (L. 21 fév. 1888, p. 56). 

Thérèse doit à la lecture de l’abbé Arminjon (17) ce sens aigu de la 
réalité de l’éternité. Il faut citer ici ce que sainte Thérèse nous raconte 
avec tant de précision : 


« Cette lecture fut encore une des plus grandes grâces de ma vie, 
je la fis à la fenêtre de ma chambre d’étude, et l’impression que j’en 
ressentis est trop douce pour que je puisse la rendre... Toutes les 
grandes vérités de la religion, les mystères de l’éternité, plongeaient 
mon âme dans un bonheur qui n’était pas de la terre. Je pressentais 
déjà ce que Dieu réserve à ceux qui l’aiment (non avec l’œil de l’homme 
mais avec celui du cœur), et voyant que les récompenses éternelles 
n’avaient nulle proportion avec les légers sacrifices de la vie, je voulais 
aimer, aimer Jésus avec passion, lui donner mille marques d'amour 
pendant que je le pouvais encore» (H. A. V, 59; C. 39). 


Il y aurait beaucoup à dire sur un tel texte qui indique une influence 
précise et décisive d’un auteur dans l’univers spirituel de Thérèse. 
Indiquons simplement quelques éléments fondamentaux, au risque 
d’anticiper sur les périodes suivantes. 

Tout d’abord, qu’on s’en réjouisse ou non, cette influence fut 
profonde. Dans les lettres qu’elle écrit jusqu’en 1893, surtout à Céline, 
elle rappelle sans cesse les quelques mots de l’abbé Arminjon qui l’ont 
bouleversée : Maïntenant mon tour! dira le Dieu reconnaissant, et 
cela suffit à Thérèse pour situer la souffrance dans sa vie ét dans celle 
de Céline. Elle a gardé aussi de cette lecture et de la méditation d’une 
citation de Lamennais sur «les plages éthérées et les horizons infinis » 
une profonde nostalgie du ciel comme le lieu de repos d’un cœur aux 
aspirations infinies. « Ah ! le Ciel, le Ciel... Quand y serons-nous ?» 
s’écriera-t-elle en terminant une lettre à Céline (L. 12 mars 1889, 
p. 116). Et le P. Pichon, qui fut le confident de son âme, fait écho 
aux profonds désirs de sa dirigée : « le silence de votre âme, je l’entends 


(17) Fin du monde présent et mystères de la vie future, 1881. Série de Conférences 
théologiques données à la cathédrale de Chambéry. 
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les lointains de votre cœur, je les vois, l’inédit de vos pensées, je sais 
les lire et les relire» (L. 176). Comme nous sommes loin maintenant 
de la petite fille qui écrivait à son père, le 25 août 1885 : «je veux te 
souhaiter beaucoup de bonheur et surtout beaucoup de plaisir pendant 
ton voyage. J'espère, mon petit père chéri, que tu t’amuses beaucoup, 
je prie (Dieu) qu'il te donne beaucoup de plaisir» (L. 22) ou à sa 
cousine : « j’ai eu bien du plaisir avec Céline et Hélène » (L. 15 juill. 1886 
p. 25). C’est que les vraies réalités ont rejeté les ombres. 

Indiquons encore dès maintenant que la pensée du ciel fut celle qui 
donna à Thérèse la force d’accomplir tous les sacrifices, de se détacher, 
de purifier ses jugements sur toutes les choses ici-bas, de goûter ce qui 
est d’en-haut. Et c’est l’incorporation même de cette pensée en sa vie 
la plus profonde qui donnera toute sa force et toute sa signification 
à son épreuve dernière, quand ce goût du ciel va disparaître, ce ciel 
auquel toute sa foi était comme suspendue. Sainte Thérèse nous l’in- 
dique à la fin de sa vie : 


«Le 9 juin (jour où son épreuve s’était adoucie), je voyais clairement, 
de loin, le phare qui m’annonçait le port du ciel, mais maintenant 
je ne vois plus rien, j’ai les yeux comme bandés. Ce que l’on me dit 
sur l’approche de ma mort ne peut plus pénétrer. Le Bon Dieu ne 
veut sans doute pas que j’y pense, comme avant d’être malade. A ce 
moment-là, cette pensée m'était nécessaire et très profitable, je le 
sentais bien. Mais aujourd’hui, c’est le contraire » (N. V., 15 juin, p. 35). 


Seul devra rester l’abandon au bon plaisir divin. 
Le chemin à parcourir 


Après cette indication des principales composantes de l’amour 
sauveur, l’on peut se demander en quel sens vont s’accomplir les 
progrès. Car enfin, ne trouvons-nous pas l’amour «fusionnant » (18) 
les personnes de Jésus et de Thérèse, les transports du Belvédère, 
l'échange d’amour entre Jésus et les âmes, l’absolu et l'éternité de 
l’amour ? Il semble que sainte Thérèse n’aura plus qu’à monnayer 


(18) Sur ce point, nous ne pouvons nous rallier à la position de l’Abbé ComBEs 
dans l’Introduction. À propos du terme de fusion employé par sainte Thérèse 
pour décrire les effets de la première communion, il ne craint pas de parler 
de «transformation mystique ou mariage spirituel » (p. 351). D’autre part, il 
accepte d’emblée l'interprétation que donnera Céline, devenue sœur Geneviève, 
des «extases » du Belvédère — et que connurent à égalité Céline et Thérèse — 
alors que de ces grâces, Thérèse dit : «il me semble que nous recevions de bien 
grandes grâces » (H. A., V. 60) et à la fin de sa vie : « Dès l’âge de quatorze ans, 
j'avais bien aussi des assauts d’amour. Ah ! que j’aimais le bon Dieu ! Maïs ce 
n'était pas du tout comme après mon offrande à l'Amour, je ne me sentais pas 
brûlée par une vraie flamme » (N. V., 7 juill., p. 52). C’est pousser un peu loin 
la singularité du cas de Thérèse que de lui accorder, ainsi qu’à Céline, un état 
«qui ne laisse pratiquement plus de place à ces vertus de la terre que sont 
l'espérance et la foi » (p. 152), et d’en refuser même la possibilité à la fin de 
sa vie (cf. p. 467). 
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cet amour dans sa vie de Carmélite, mais qu’elle ne saurait plus guère 
acquérir. À vrai dire, il n’en va pas ainsi. 


Le point de départ 


Pour bien comprendre le sens du progrès de la vie de sainte Thérèse, 
il faut faire le point aussi exactement que possible et ne pas se mépren- 
dre sur la structure des grâces thérésiennes avant son entrée au Carmel. 
L'on ne peut certainement pas parler avant le «commencement de la 
vie spirituelle » (H. A., VII, 99) d’une transformation véritable, au sens 
mystique du terme, de l’Âme de Thérèse, quelles qu’aient pu être la 
splendeur des grâces de la première communion, de la confirmation, 
ou précédemment de l’apparition de la Sainte Vierge, ou encore de la 
guérison de ses scrupules. Sainte Bernadette non plus, après avoir vu 
la Vierge, n’était entièrement transformée. Quant à la grâce du diman- 
che de juillet 1887, si l’on se reporte au texte autographe, on n’admet- 
tra pas qu’elle soit plus qu’un point de départ d’une vie de co-rédemp- 
tion. Comparons les deux textes. 


Texte ramené à l’autographe (C.20) 


J’éprouvai une grande peine en 
pensant que ce sang tombait à 
terre sans que personne ne s’em- 
presse de le recueillir, et je résolus 
de me tenir en esprit au pied de la 
Croix pour recevoir la rosée divine 
qui en découlait, comprenant qu'il 
me faudrait ensuite la répandre 
sur les âmes. 


Texte publié (H. A., V, 57) 


J’éprouvai alors un sentiment 
nouveau ineffable. Mon cœur se 
fendit de douleur à la vue de ce 
sang précieux qui tombait à terre 
sans que personne s’empresse de le 
recueillir et je résolus de me tenir 
continuellement au pied de la croix 
pour recevoir la divine rosée du 
salut et la répandre ensuite sur les 


âmes. 


Il semble incontestable que, d’après l’autographe, cette grâce 
s'adresse à l'intelligence de Thérèse plutôt qu’elle ne constitue une 
grâce de transformation co-rédemptrice, comme le suggérerait le 
texte publié. Il n’est donc pas exact de considérer avec l'Abbé Combes 
que Thérèse est constituée, dès maintenant, «contemporaine du 
crucifié» (Introd., p. 220). Pour une fois, le texte autographe est 
beaucoup moins fort que le texte publié (19); il vaut mieux le suivre 
encore cependant. Avec ce que nous avons dit, dans la note précédente, 
sur la valeur des grâces du Belvédère, nous pouvons certainement 
conclure qu’à son entrée au Carmel, la vie spirituelle de Thérèse 
possède ses grandes composantes, mais qu’il reste à ces divers aspects 
de l’amour sauveur à s’approfondir, à s’incorporer si l’on peut dire, 
à l’âme même de Thérèse, en un mot, à la transformer, 


(19) Le texte publié a transposé dans un ordre affectif immédiat ce que Thé- 
rèse a connu intellectuellement ; et certes, c'était une grande lumière !... Remar- 
quons de plus que Thérèse se tient «en esprit » au pied de la croix, et qu'elle 
n’a pas écrit le mot « continuellement ». ; 
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Les directions du progrès 


La première direction du progrès de sainte Thérèse regarde la 
personne de ce Jésus qui l’a ravie dès son enfance. Une méditation 
assidue du mystère de la Sainte Face, méditation dont les lettres 
nous donnent le témoignage le plus authentique et le plus émouvant, 
va conduire Thérèse à la transformation en Jésus crucifié. Ce thème 
de la transformation, nous le trouverons particulièrement dans les 
années 92-93; pour le moment ne citons que le texte capital des 
Novissima verba : 


«Ma dévotion à la Sainte Face, ou pour mieux dire, toute ma piété, 
a été basée sur ces paroles d’Isaïe : il n’a ni éclat ni beauté, nous l’avons 
vu et il n’avait pas un aspect agréable... Méprisé et le dernier des 
hommes, homme de douleurs, connaissant l’infirmité: son visage 
était comme caché et méprisé et nous l’avons compté pour rien» 
(N. V., 5 août, p. 119). 


Nous aurons à admirer la profondeur étonnante de cet amour de 
Jésus. 


Oh ! quel amour que celui qui peut dire : «en regardant (la Sainte 
Face) j'ai pleuré d'amour» (ib.) ou bien : «j’ai attendu Jésus toute 
la nuit» (N. V., 6 août, p. 120). 


En conformité étroite avec cette pénétration à l’intérieur de Jésus, 
va se révéler un aspect tout nouveau de l’amour de Dieu. Aussi 
étonnant que cela puisse paraître, on ne trouve guère avant l’année 
1895, l'expression d’amour miséricordieux. Jusque-là, Thérèse n’a pas 
réalisé pleinement que l’amour sauveur de Dieu s’est penché sur 
elle (20) et qu’elle peut être comptée parmi les pécheurs, qui devien- 
nent ses frères, objet eux aussi de la miséricorde divine. 

Et comme il ne suffit pas de se sentir solidaire des pécheurs, mais 
qu’il faut pour ainsi dire que cette solidarité s’inscrive dans la chair, 
Thérèse, à l’imitation de Notre-Seigneur, qui a paru sur la terre 
«dans une chair semblable à celle du péché», Thérèse partagera 
l’épreuve des pécheurs. Sa vie se consommera dans un amour sauveur. 

Tels sont les déveioppements de la vie de Thérèse que nous étu- 
dierons successivement. 


L'élément fondamental : la paix 


Mais on ne peut les situer avec exactitude si l’on n’a pas toujours 
sous les yeux la toile de fond de cette scène mouvante. Il y à bien, 
dans la vie spirituelle de sainte Thérèse, des changements de perspec- 
tive, des éclairages divers, mais toujours Thérèse a conscience que 
le fond de son âme doit être la paix. 


(20) Nous trouvons une allusion le 23 juillet 1891 (L. 193). 
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Peut-être n’a-t-on pas assez observé ce point qui, dès que l’on y 
prête attention, devient incontestable : tout ce qui se passe en Thérèse 
suppose la paix comme condition fondamentale. Et pourtant, cet 
élément est capital pour une juste appréciation de l’âme de Thérèse. 
Ce sont deux réalités fort différentes, en effet, que la souffrance d’une 
âme en proie à l'inquiétude et celle d’une âme qui trouve, dans la 
souffrance, son repos en Dieu. Si donc nous voulons situer ce que 
sainte Thérèse, spécialement, nous dit de ses épreuves et de sa souf- 
france, nous devons nous demander quel rôle tient la paix dans cette 
vie spirituelle. È 

Voyons rapidement comment Thérèse prend conscience de l’impor- 
tance de la paix aux moments décisifs de sa vie. Cette constatation 
colorera tous les aspects que nous trouverons par la suite. 

Ne nous attardons pas aux témoignages que nous pourrions recueil- 
lir avant l’entrée au Carmel (H. A., IV, 53; VI, 73, 82). Venons-en 
tout de suite à l’affirmation solennelle de Thérèse sur son état d'âme 
à son entrée au Carmel, le 9 avril 1888 : 


« Mon âme ressentait une paix si douce et si profonde qu’il me serait 
impossible de l’exprimer. Et, depuis sept ans et demi, cette paix intime 
est restée mon partage ; elle ne m’a pas abandonnée même au milieu 
des plus grandes épreuves » (H. A., VIII, 90, fin 1896). 


Rien n’est plus précieux que ce témoignage pour définir les carac- 

téristiques de l’ascension spirituelle de Thérèse. Tout le mouvement 
_de son âme ira vers une paix toujours plus haute. 

Ne pensons pas que la paix qu’elle possède soit nonchalance natu- 
relle, ou absence stoïcienne de passions ; non! Sa paix est une paix 
divine, que Dieu lui-même accorde en un approfondissement continu. 
Thérèse avait une âme très capable d'inquiétude, et l’on peut même 
dire qu’elle eut à lutter durement sur ce point. N’a-t-elle pas gardé, 
de la période où elle fut rongée de scrupules, un souvenir si amer 
qu'elle parle de sa «terrible maladie des scrupules» qui l’attaqua 
dès sa seconde communion solennelle, vers l’âge de douze ans (H. A., 
IV, 49) ? Ce qui la frappe, lorsqu'elle revient sur cette période de sa 
vie, c’est précisément le fait qu’elle perdait toute paix. 

Plus tard, Thérèse dut répondre continuellement à une double 
inquiétude qui, malgré les apaisements, demeure pour ainsi dire 
latente. La première concerne la hantise d’avoir été si peu que ce soit 
séparée de Jésus par le péché. De cette inquiétude le P. Pichon la 
délivrera, en lui affirmant qu’elle n’a pas commis un seul péché mortel 
(mai 1888 ; H. A., VII, 92). La seconde inquiétude fut plus tenace : 
elle portait sur la crainte de l'illusion. Marchant dans une voie singu- 
lière, seule avec son directeur qui est Jésus, prenant par rapport au 
péché une attitude dont on ne lui donnait pas la justification théolo- 
gique (ne pensait-elle pas qu’il y avait des fautes qui ne faisaient pas 
de peine au Bon Dieu ? (oct. 1891 ; cf. H. A. VIII 105). Thérèse 
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vécut dans la crainte de se tromper soi-même et de tromper les 
autres. Ce fut le P. Prou, Père franciscain venu prêcher une retraite 
au Carmel de Lisieux, qui devina toute son âme, et en octobre 1891, 
la rassura définitivement. 

Il y eut enfin la terrible épreuve qui s’appesantit tout au long de la 
dernière année de sa vie, et qui l’amènera devant le doute radical qui 
s’insinue en son cœur, et portant précisément sur le sens de sa vie 
religieuse, à s’écrier : 


180 me repens pas de m'être livrée à l’amour» (N. V., 30 sept., 
P. k 


Jusqu’au dernier jour de sa vie, l'inquiétude avait donc attaqué, 
mais en vain, l’âme de la petite Thérèse ! 

Lutte longue et douloureuse que celle que sainte Thérèse livra contre 
l'inquiétude ! Mais lutte qui la porta jusqu'aux sommets ! Elle garde 
la paix, cette paix qui, comme un fleuve, l’avait inondée le jour de 
sa profession et qu’elle avait demandée à Jésus : 


«O Jésus, je ne vous demande que la paix !. La paix et surtout 
l'amour sans bornes, sans limites» (H. A., VIII, 103). 


Nous ne pouvons douter que Jésus ne lui ait accordé cette paix jus- 
qu’à ce qu’il l’ait introduite dans le repos éternel. Thérèse nous le dit : 


« Tenez, voyez-vous là-bas, à côté des marronniers, ce trou où l’on 
ne distingue plus rien. c’est dans un trou comme cela que je suis 
pour l’âme et pour le corps... Ah oui, quelles ténèbres, mais j'y suis 
dans la paix» (N. V., 28 août, p. 165). 


Cette paix est si profonde qu’elle s’étonne elle-même de la posséder : 


«— vous êtes triste, ma Mère, pourquoi ? 
— parce que vous souffrez tant |! G 
— oui, mais quelle paix aussi, quelle paix ! 
(NV, 21raoût, p.150 ;1p.°180). 


Comme d’autres vies sont sous le signe de la lumière, de la pureté 
spirituelle ou du silence, toute la vie de Thérèse est sous le signe 
de la paix. 

C’est ce que peut nous faire comprendre l’anecdote racontée par 
sainte Thérèse à propos de Mère Geneviève de sainte Thérèse, la fonda- 
trice du Carmel de Lisieux (H. A., VIII, 106). Celle-ci l’appelle un jour 
et lui dit : 

« Vous me demandez.toujours un bouquet spirituel, eh bien, aujour- 
d’hui, je vous donne celui-ci : servez Dieu avec paix et avec joie; 


rappelez-vous, mon enfant, que notre Dieu est le Dieu de la paix» 
(HidéCmMS91) ; 


Thérèse partit émue et convaincue que le Bon Dieu avait révélé 
à Mère Geneviève l’état de son âme à ce moment, ou plutôt le fond 


de son âme. 
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LE MYSTÈRE DU RÉDEMPTEUR 


«Mon attrait pour la souffrance grandit à 
mesure que la souffrance augmentait. 

Pendant cinq années, cette voie fut la 
mienne » (H. A. VII, 91; C. 24). 


Ayant atteint, par son entrée au Carmel, le rivage béni, Thérèse 
voit sa vie se concentrer et s’approfondir. 

Pendant neuf ans, elle va vivre cette vie claustrale où la prière et 
le silence tiennent une si grande place pour disposer à la concentration 
spirituelie. Thérèse entre pleinement, n’en doutons pas, dans cette vie 
carmélitaine, car elle a, dès son entrée, une vue ferme de sa vocation. 
Prier pour les âmes et surtout pour les prêtres sur lesquels son voyage 
en Italie lui a donné bien des lumières (H. A., VI, 72), va l’introduire 
à une vie austère. Elle consentit volontiers, en fonction même du but 
de sa vocation, à l’austérité que la Mère Marie de Gonzague donnait 
à la vie du Carmel : si son âge lui valut quelques égards, sa vie toute 
mortifiée fut une vie intégrale de carmélite. 

L'une de ses pensées les plus constantes pendant sa vie religieuse 
fut celle d’être l’Epouse de Jésus. Jusqu'à ce qu’elle ait prononcé ses 
vœux, elle se considéra comme la Fiancée de Jésus, ensuite comme 
son Epouse. Ce thème, commun en toute vocation religieuse, atteindra 
rapidement chez sainte Thérèse une grande profondeur. Nous verrons, 
dans la seconde partie de ce chapitre, comment, en fait, il sous-tendait 
toute la vie d’union à Jésus. 

Un second effet de la concentration de la vie claustrale fut d’aviver 
en sainte Thérèse le sens de la souffrance. Séparée de son milieu, 
appelée à une attention constante sur elle-même, sa sensibilité si vive 
s’affine encore, et Thérèse comprend que la souffrance l’attend. Ou 
plutôt, elle est déjà là, comme le découvre avec quelque étonnement 
le P. Pichon (H. A., VII, 91) (21) ; et Thérèse lui tend les bras, car 
pour elle : 


«une journée de Carmélite passée sans souffrance est une journée 
perdue » (L. 8 mai 1888, p. 61). 


Essayons de comprendre comment sainte Thérèse est si bien entrée 
dans la souffrance qu'elle en est arrivée à la considérer comme une part 


essentielle de sa vie, à éprouver pour elle un attrait grandissant ! 
(H. A., VII 91; C. 24). 


(21) Le P. Pichon, jésuite, dirigea pratiquement toute la famille Martin. 
Thérèse le connut avait son entrée au noviciat, et lorsque ce religieux partit 
au Canada, elle lui écrivit régulièrement chaque mois. Les réponses du P. Pichon 
étaient bien plus espacées. De son directeur et père, Thérèse a surtout retenu 
quelques mots décisifs, dont la plupart concernent le mystère de la Croix.: 
Jésus est un « Epoux de sang »: la vie religieuse est un martyre. 
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Présence de la souffrance 


En vérité, la souffrance n’avait pas tardé à pénétrer en cette vie. 
Il n’est pas nécessaire de rappeler ici toutes les souffrances de Thérèse : 
celles de la vie commune qui la font parfois tressaillir, car elle sent 
des répugnances (L. 100), l’austérité de la règle conventuelle vécue 
dans sa perfection, les contrariétés et les contradictions inévitables, 
la rigueur de la conduite de la Mère Marie de Gonzague, tout cela 
qui s'inscrit sur un fond de désolation et d’aridité : Jésus est absent. 

Et pourtant l’épreuve véritable ne s’est pas encore abattue sur 
Thérèse : la maladie de son père n’a pas encore donné à son sens de la 
souffrance sa plus lourde signification. Jusque-là, en effet, la vaillante 
Carmélite pouvait souffrir davantage, comme elle disait à sa Maîtresse 
des novices, mais, continue-t-elle : 


«Je ne savais pas que le 12 février (1889), un mois après ma prise 
d’habit, notre père vénéré s’abreuverait à un calice aussi amer !... 
Ah ! je n’ai pas dit alors pouvoir souffrir davantage » (H. A., VII, 97 ; 
ct 015248)! 


De cette épreuve, il nous faut donc malgré la difficulté, tenter de 
saisir quelques aspects pour comprendre la vie de Thérèse pendant 
cette période qui s'étend de 1888 à 1893. 

L'on sait comment ce père trop heureux, ce chrétien accablé de 
grâces, ce Roi chéri, comme l’appelait Thérèse, ne put supporter tant 
de gloire et confia un jour à ses enfants : 


«Mes enfants, je reviens d’Alençon, où j’ai reçu dans l'Eglise de 
Notre-Dame de si grandes grâces, de telles consolations que j'ai fait 
cette prière : « Mon Dieu, c’en est trop ! oui, je suis trop heureux, il 
n’est pas possible d’aller au ciel comme cela, je veux souffrir quelque 
chose pour vous ! Et je me suis offert...», le mot victime expira sur 
ses lèvres, il n’osa pas le prononcer devant nous, mais nous avions 
compris » (H. A., VII, 95). 


Victime ! Pourquoi s'offrir en victime ? Sans doute pour ne pas 
recevoir dès ici-bas sa récompense, mais aussi parce qu’on ne peut être 
trop heureux quand la Face de Jésus se couvre de larmes à cause des 
pécheurs, quand Jésus lui-même est humilié. 

L'aspect le plus remarquable de cette épreuve chez sainte Thérèse 
est précisément de lui faire découvrir plus profondément le royaume 
de l’'Humiliation où Jésus s’est déjà enfoncé (H. A., VII, 93). « Il 
accepta cette épreuve dont il comprenait toute l’humiliation», dit-elle 
à propos de son père (L. 431) ; et elle le proclame « Maître des Seigneu- 
ries de la Souffrance et de l’humiliation » (L. 178), tout comme Jésus 
est «le chevalier de l'Amour de la Souffrance et du Mépris » (L. 310). 
Ce rapprochement est capital. Car, si l’on se souvient d’une part de 
la vision prémonitoire que sainte Thérèse eut en août 1879 : le visage 
de son Père lui apparut comme caché d’un voile (H. A., II, 23), 


318 CH. A. BERNARD 22 


et si l’on prend garde d’autre part que pour Thérèse les réalités spiri- 
tuelles s’incarnent peut-on dire dans un type : ainsi Pranzini devient 
le type du criminel, sainte Madeleine le type de la pécheresse, le 
P. Hyacinthe Loison, ce Carme défroqué, le type du prêtre dont l’âme 
eût dû être plus pure que le cristal, l’on pourra affirmer sans crainte 
que M. Martin fut pour Thérèse le type même du chrétien humilié 
avec Jésus. 


« Comme la Face adorable de Jésus fut voilée pendant sa Passion, 
ainsi la face de son fidèle serviteur devait être voilée au jour de son 
humiliation, afin de pouvoir rayonner avec plus d'éclat dans les 
cieux » (H. A., IL, 24). 


Le Roi chéri de Thérèse devait en tout être semblable à Jésus, Roi 
humilié (22). 


Le sens de la souffrance 


Après ces brèves indications sur les souffrances de Thérèse, essayons, 
ce qui est plus important pour notre propos, d’en discerner le sens 
dans son rapport avec l’amour sauveur. 

L'un des principaux aspects que l’on ne met peut-être pas assez 
en relief pourrait s’appeler l’aspect sacré de la souffrance : la souffrance 
est du ressort de Dieu. Sainte Thérèse, en effet, ne subit pas le choc 
de la souffrance sans prendre conscience d’y avoir été préparée par 
Dieu. Dieu lui donne tout d’abord le désir de la sainteté sans lui faire 
. comprendre qu’il faudra beaucoup souffrir pour parvenir à la sainteté 
(H. A., IV, 40). En recevant ensuite le sacrement de Confirmation, 
Thérèse acquiert la force de souffrir, ce qui la préparait au martyre 
de l’âme (H. A., IV, 46). Puis le désir de souffrir enflamme son cœur, 
la souffrance devint son attrait (1b.) ; mais nous dit-elle, elle ne pensait 
pas encore à en faire sa joie, à entrer dans la substance même de la 
souffrance rédemptrice. On peut penser que cette grâce lui fut accordée 
en la nuit de Noël 1886 (N. V., 31 juill., p. 103). Aïnsi, lorsqu'elle entre 
au Carmel, elle sait déjà ce qu’est la souffrance et elle saura lui donner 
son sens, un sens voulu de Dieu. 

Chose étonnante ! Thérèse établit un lien immédiat entre souffrance 
et sainteté. L’on sait assez combien fut absolue sa volonté de sainteté 
(L. 27 mars 1889, p. 59), combien en fut précoce le désir (H. A., IV, 40). 
mais pourquoi affirme-t-elle si tranquillement qu’il faut beaucoup 
souffrir pour arriver à la sainteté et, qu’elle tient ce secret de Dieu ? 

Elle ne s’explique guère sur ce point. Peut-être parce que le lien 
entre souffrance et sainteté doit apparaître à tous ? Notons cependant 


(22) «C’est au Carmel, au moment de nos si grandes épreuves relatives à la 
maladie cérébrale de notre père, qu’elle s’attacha davantage au mystère de la 
Passion, c’est alors qu’elle obtint d’ajouter à son nom celui de la Sainte Face » 
(Mère Agnès, cité par PraT, Histoire d’une famille, p: 327). 
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qu’elle rapproche explicitement l’amour de Jésus, l’humiliation et 
la sainteté. Parlant de la maladie de son père, elle la considère comme 
un complément de sa belle vie, et elle s’écrie : « quel bonheur d’être 
humiliées (elle fait donc sienne cette humiliation). C’est la seule voie 
qui fait les saints (L. 28 fév. 1889, p. 112). Et quelque temps plus 
tard, elle accentue encore cette équation entre sainteté et souffrance : 


.COh ! si tu savais ! écrit-elle à Céline, la sainteté ne consiste pas à 
dire de belles choses, elle ne consiste pas même à les penser, à les 
sentir, elle consiste à bien vouloir souffrir». 


Telle était la doctrine du P. Pichon : « la sainteté ! il faut la conquérir 
à la pointe de l’épée, il faut souffrir. il faut agoniser ! » (L. 26 avril 
1889, p. 122). Agoniser ! N’aurions-nous pas là le secret que Thérèse 
a reçu du P. Pichon ? Souffrir, comme participation à l’Agonie de 
Jésus, serait la sainteté. 

Un autre aspect de la doctrine de sainte Thérèse, pendant cette 
période, offre moins de difficulté : la souffrance peut être le témoi- 
gnage de l’amour : 


« Chaque nouvelle souffrance, chaque angoisse du cœur est comme 
un léger zéphyr qui va porter à Jésus le parfum de son lys, alors il 
sourit avec amour, et aussitôt il prépare une nouvelle amertume, il 
remplit le calice jusqu’au bord, pensant que plus son lys croît dans 
l’amour, plus aussi il doit croître dans la souffrance» (L. fév. 1889, 
p. 101). 


Cette fleur précieuse de notre amour, les souffrances, comme des 
épines, la déchirent pour la laisser exhaler son parfum (L. 26 avril 1890, 
p. 146). Thérèse gardera longtemps une grande tendresse pour la 
souffrance qui manifeste la gratuité et la délicatesse de l’amour. 
Quelques années plus tard, elle se laisse aller doucement dans la paix 
et l’amour... mais sainte Thérèse d’Avila dit qu'il faut entretenir 
l’amour. Et comment l’entretenir sinon en jetant au feu les brindilles 
de nos petits sacrifices ? (L. 18 juill. 1893, p. 225). 

I1 serait vrai de dire aussi que la souffrance est non seulement le 
témoignage de l’amour, mais la condition de son progrès. Si l’on veut 
faire les œuvres de l’amour, on se heurte à «la pauvre nature» qui 
regimbe, refuse et tombe dans la tristesse (L. 26 avril 1889, p. 121). 
Ayons le courage cependant de mettre la cognée à la racine de l’arbre 
(L. 23 juill. 1888, p. 70). C’est ce que fit sainte Thérèse dont «la nature 
n’était pas commode» (23). Et ce n’est qu’à la fin de sa vie qu’elle 
pourra dire qu’elle n’a plus même à combattre : l’amour aura tout 
submergé (H. A., IX, 153, juin 1897). 

Mais la croissance dans l’amour ne trouve pas son entière raison 
ici-bas ; l’amour s’élance vers le ciel. Il y a donc, pour Thérèse, un 


(23) Cité par Comges, En retraite..., p. 59, note 40. 
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lien entre la souffrance et la gloire. Lequel ? La réponse n’est pas 
facile à donner. 

Que Thérèse ait affirmé que la gloire qui nous sera manifestée 
accusera le poids que nos souffrances auront produit, cela ne fait 
aucun doute. Elle tient cette doctrine de l’Abbé Arminjon. Et son 
cœur s’exalte devant la munificence de Dieu qui a établi une telle loi 
de compensation ! 


« Mais comment dira-t-il : mon tour |! si le nôtre n’est venu, si nous 
ne lui avons rien donné ? Hélas, il lui. en coûte de nous abreuver de 
tristesses, mais il sait que c’est l’unique moyen de nous préparer 
à le connaître comme il se connaît, à devenir des dieux nous-mêmes » 
(L 25 juil 18881p 209) 


Oh ! Quelle destinée ! En vérité la loi de Dieu est d’éprouver ceux 
qu’il aime (L. 25 nov. 1888, p. 86). 

Pourquoi ? Sainte Thérèse indique au moins une raison de cette loi, 
La souffrance avive le désir du ciel et purifie notre amour en le 
. détachant. Nous sommes appelés à un sursum corda : « que notre âme 
est grande ! Elevons-nous au-dessus de ce qui passe, tenons-nous à 
distance de la terre, plus haut, l’air est pur ! » (L. 23 juill. 1888, p. 69). 
Le cœur inassouvi sur terre ira s’abreuver à la source même de l’amour 
(L. mai 1889, p. 126). Voilà ce qui doit nous donner toujours plus de 
courage : «je souffre, mais l’espoir de la Patrie me donne du courage » 
(L. mai 1890, p. 152). 

A la patrie s’oppose ainsi la vie de cette terre, vie considérée comme 
un exil, une nuit, un songe. 

La vie est un exil. Livré à l'infini des désirs, l’on s’y trouve sans 
appui. Le seul appui, c’est Jésus, seul immuable ; Jésus est au ciel. 
Mais la vie est comparable surtout à une nuit. Nous n’y connaissons 
pas vraiment Dieu et nous ne nous connaissons pas nous-mêmes. 
Comme Thérèse, si avide de lumière et si lucide, a ressenti la douleur 
de ne pas se connaître en ses profondeurs ! (L. 12 mars 1889, p. 115). 
De ne pas connaître les mystères de Jésus qui éclaire toutes choses 
et sera le flambeau dans le Ciel (L. mai 1890, p. 152). Nuit où on ne 
peut s’exprimer et où le silence devient le seul langage ! Et si l’on 
compare maintenant cette vie selon la réalité qu’elle contient, on 
devra dire qu’elle est un songe. La vraie réalité, c’est notre existence 
anticipée dans la gloire, car « déjà Dieu nous voit dans la gloire, il jouit 
de notre béatitude éternelle » (L. 18 juill. 1890, p. 157). La vie ne prend 
son sens qu’au regard de l'éternité ; ce n’est qu’alors qu’elle devient 
un trésor (L. 15 oct. 1889, p. 135). 

Si le vide de la vie ne peut être combié que par ce qui touche à cette 
même éternité, qu'est-ce à dire, sinon, comme nous l’avons noté, 
qu’il reste à aimer Jésus, l’aimer avec passion, à lui donner mille 
marques d'amour pendant qu’on le peut encore (H. A., V, 59; C. 39). 
Mais ajoutons : Aimer Jésus, pour Thérèse, ce ne peut être qu’aimer 


25 L'AMOUR SAUVEUR DANS LA VIE DE SAINTE THÉRÈSE DE LISIEUX 321 


les âmes, les sauver. Et de fait la souffrance de cette vie lui donne 
son prix : elle est la monnaie qui rachète les âmes 

Thérèse va jusque-là explicitement : «il n’y a que la souffrance 
qui puisse enfanter des âmes à Jésus» (L. 8 juill. 1891, p. 190). Elle 
a Compris cela comme une loi de la Rédemption, comme une dispo- 
sition de Jésus, à laquelle il n’est que de se soumettre avec reconnais- 
sance. Quelle dignité du chrétien ! Telle est la pensée qu’elle exprime 
dans une lettre à Céline qui commence par une citation du P. Pichon : 
« Vive Jésus ! Qu'il fait bon se vouer à Lui, se sacrifier pour son amour » 
Voici ce qu’elle écrit : 


«L'amour de Jésus pour Céline ne saurait être compris que de 
Jésus !.… Jésus a fait des folies pour Céline (..). Offrons bien nos 
souffrances à Jésus pour sauver les âmes; pauvres âmes !. Elles 
ont moins de grâces que nous et pourtant tout le sang d’un Dieu 
a été versé pour les sauver. Jésus veut faire dépendre leur salut 
d’un soupir de notre cœur. Quel mystère ! Si un soupir peut sauver 
une âme, que ne peuvent faire des souffrances comme les nôtres ? 
Ne refusons rien à Jésus 1... (L. 12 mars 1889, p. 115-116). 


Si forte que puisse paraître l’expression, Thérèse établit comme 
un lien logique entre souffrance et salut des âmes. C’est elle qui nous 
dit : 

«Lorsqu'on veut atteindre un but, il faut en prendre les moyens, 
Jésus me fit comprendre que c’était par sa Croix qu’il voulait me 


donner des âmes, et mon attrait pour la souffrance grandit à mesure 
que la souffrance augmentait» (H. A., VII, 91; C. 24). 


Avec cette considération de la valeur rédemptrice de la souffrance, 
nous avons achevé de noter les aspects essentiels de la signification 
de la souffrance chez sainte Thérèse et nous comprenons mieux l’attrait 
qu’elle exerce sur elle. Elle se trouve.en relation étroite avec la sain- 
teté, la pureté de l’amour, la récompense de l’amour, la diffusion de 
l'amour. Chaque fois, cependant, nous avons discerné un rapport 
mystérieux à Jésus. Tout se passe comme si le sens de la souffrance . 
pendant cette période de la vie de Thérèse ne pouvait se dissocier 
de là contemplation de Jésus. Ainsi, pour situer plus exactement 
sa doctrine de la souffrance; devient-il nécessaire d'étudier ce que fut 
pour Thérèse la contemplation de Jésus, : 

Le mystère de Jésus " 

Jésus ! Isaïe en a donné d’avance à Thérèse le portrait que la Sainte 
Face: concrétise: Le texte du Serviteur d’Isaïe forma le fond même 
de la méditation de Jésus. Thérèse, d’ailleurs, a rassemblé pour ‘Céline, 
les textes principaux qui ont commandé sa vie spirituelle. Avec le 
texte d’Isaïe 53 sur le Serviteur souffrant, nous trouvons Is. 63 décri- 
vant le vainqueur rouge de sang.et dans la solitude, Un texte de l'Apo- 
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calypse représente alors ceux qui ont lavé leur robe dans le sang de 
l’'Agneau et le servent maintenant dans la gloire. Il reste encore à 
marquer que ce Rédempteur est, selon la forte expression employée 
par le P. Pichon, un «époux de sang». Le Cantique des Cantiques 
introduira le Bien-Aimé et sa face inclinée qui presse la bien-aimée 
de lui rendre amour pour amour. Voici enfin la réponse de Thérèse. 
Elle l’emprunte à saint Jean de la Croix : 


Le visage penché sur mon Bien-Aimé 

Je restai là et m’oubliai ; 

Tout disparut pour moi et je m'abandonnai 
Laissant toutes mes sollicitudes 


Perdues au milieu des lis. 
(L. 18 juill. 1890, p. 159-160). 


Disons-le nettement : toute la doctrine de Thérèse sur la souffrance 
ne peut se séparer du mystère de Jésus dans lequel elle se sent attirée. 
Elle y pénètre avec le sentiment profond, comme nous le verrons, 
de plonger dans des réalités mystérieuses. « Cette Sainte Face fut le 
livre de méditation où elle puisait la science d’amour» nous affirme 
Mère Agnès (24). 


Le regard de Jésus 


L'on ne se lasse pas d’admirer l’immédiateté du contact de Jésus 
et de Thérèse. Pour Thérèse, Jésus est immédiatement présent, tel 
qu’il était aux jours de son enveloppement dans le Saint Suaire. Elle 
est si bien passée en Jésus qu’elle remarque à la fin de sa vie : 


« Que Notre-Seigneur a bien fait de baisser les yeux pour nous 
donner son portrait ! Car, puisque les yeux sont le miroir de l'âme, 
si nous avions entrevu son âme, nous en serions mortes de joie». 
(N. V., 5 août, p. 118). 


et elle ajoute plus tard : 


« Il est mort, j'aime mieux qu’on le représente mort, parce que je 
pense qu'il ne souffre plus» (N. V., 19 août, p. 144). 


Mais soyons sûrs qu’elle n’a pas attendu cette consommation pour 
contempler la Face de Jésus où elle lit tout son mystère. 

Le regard de Jésus, c’est tout d’abord la certitude de son amour. 
Certitude inébranlable et bienfaisante : 


«Jésus brûle d'amour pour nous. regarde sa Face adorable ! 
Regarde ses yeux éteints et baissés !.. Regarde ses plaies. Regarde 
RE sa Face... là, tu verras comme il nous aime » (L. 4 avril 1889, 
P. Û 


(24) Cf. PraT. Histoire d’une famille, p. 329. 
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Et cet amour nous appelle. Le regard de Jésus cherche qui pourra 
l’aider à sauver des âmes (L. 15 oct. 1889, p. 135). 

Jésus sait bien que seule la souffrance l’aidera à sauver les âmes! 
C’est pourquoi, au principe de l’amour et de la souffrance, nous 
trouvons, mystérieux, le regard de Jésus. Thérèse, en un élan admi- 
rable, a remonté jusqu’à la source de son épreuve : Jésus. 


«Ah ! Céline !... I1 y a trois ans, nos âmes n’avaient pas encore été 
brisées, le bonheur était encore possible sur la terre ; mais Jésus nous 
a envoyé un regard d’amour, un regard voilé de larmes, et ce regard 
est devenu pour nous un océan de souffrances, mais aussi un océan 
de grâces et d’amour » (L. 26 avril 1891, p. 188). 


Thérèse ne considère pas la souffrance hors de son rapport à Jésus. 
Ainsi la souffrance s’enveloppe d'amour; elle vient de l’amour et 
contient en elle la grâce et l’amour. 


Les larmes de Jésus 


Mais Jésus pleure. Pourquoi ? Qui comprend les larmes de Jésus ? 
Il y a longtemps que Thérèse les a comprises, les larmes de Jésus. 
Lorsqu'elle s’est confessée pour la première fois, Pauline lui avait 
assuré «que les larmes du petit Jésus allaient purifier son âme» 
(H. A., II, 19). Elle sait bien depuis ce temps que les larmes de Jésus 
doivent effacer les péchés ; elle apprendra aussi que Jésus pleure à 
cause des pécheurs. 

Que ferait-elle alors, sinon d’essuyer les larmes que lui font verser 
les pécheurs ? (L. janv. 1889, p. 100). C'est-à-dire de gagner des 
Âmes à Jésus ? 


« Oh ! Je ne veux pas que Jésus ait de peine le jour de mes fiançailles 
je voudrais convertir {ous les pécheurs de la terre et sauver toutes les 
Âmes du Purgatoire... Je voudrais qu’il en soit ainsi afin que Jésus 
n’ait pas une seule larme à verser » (L. janv. 1889, p. 101). 


Parole étonnante ! Et qui reste incompréhensible si l’on n’admet 
pas que pour Thérèse la douleur de Jésus est toujours actuelle. Ou 
plutôt, pour reprendre l’expression de l’Abbé Combes, que Thérèse 
est devenue « contemporaine du crucifié » (Introduction, p. 220). 
Thérèse est réellement présente à Jésus crucifié de la même manière 
qu'Isaïe lui était présent : 

« Céline, il y a si longtemps... et déjà l’âme du prophète Isaïe se 
plongeait comme la nôtre dans les beautés cachées de Jésus. Ah! 


Céline, quand je lis ces choses, je me demande ce qu’est le temps» 
(L. 18 juill. 1890, p. 157-158). 


Dans un saut mystérieux, les frontières du temps sont franchies 
et toute l’histoire n’est plus qu’une présence au pied de la Croix. 
Thérèse commence à réaliser ce qu’elle avait compris en juillet 1887 : 


324 CH. A. BERNARD 28 


il faut se tenir au pied de la Croix, s’y tenir continuellement : elle 
passera sa vie à recueillir le sang précieux de Jésus (N. V., 1% août, 
p. 107); à essuyer les larmes et le sang de la Sainte Face de Jésus. 
Elle acceptera la souffrance avec joie. 


La vie mystérieuse 


Tout ceci s’accomplit dans le mystère. Dès 1890, Thérèse prend 
conscience que la leçon de la Croix est une leçon mystérieuse, une 
mélodie qui fait secrètement vibrer le cœur et qu’il faut écouter 
(L. mai 1890, p. 147). Mais c’est surtout pendant les deux années 
suivantes que va se développer le sens du mystère. La Face de Jésus 
elle-même est un mystère, car Jésus s’est caché. Sa douleur et ses 
charmes sont cachés (L. sept. 1890, p. 167). Son visage surtout est 
caché et il ne se laisse reconnaître que par ceux qui comprennent ses 
larmes, ceux qui l’aident dans la Rédemption. 

La notion de mystère est importante si l’on veut bien saisir le sens 
de la Croix et de la souffrance pour Thérèse en cette période de sa vie. 
La Croix n’est pas pour elle une doctrine claire. Car elle a beaucoup 
de difficultés à l’exprimer à ses correspondants; elle a conscience 
de parler de réalités qui la dépassent (cf. L. 152 ; 153 ; 166 ; 173, etc.) ; 
qu’elle sent plutôt qu’elle ne pense (L. août 1890, p. 162). Bref, la 
Croix est un mystère auquel Thérèse adhère de tout son cœur, car 
elle sait que Jésus le. lui demande. Elle a reconnu dans les souffrances 
et dans la Croix, la main et le regard de Jésus, c’est pourquoi elle 
les embrasse avec amour. Elle sait bien que le sens de la souffrance 
suppose la gloire dans laquelle le Dieu reconnaissant s’écrie : mon 
tour ! Mais elle sait aussi que Jésus a choisi la souffrance pour racheter 
le monde et lui prouver son amour. Elle adhère de toutes ses forces 
au mystère ; elle y pénètre de plus en plus profondément. 

En pénétrant dans le mystère, Thérèse a conscience de $’y trans- 
former. 


« Quand Jésus, nous dit-elle, .a regardé une âme, aussitôt.il lui donne 
sa divine ressemblance, mais il faut que cette Âme ne cesse de fixer 
sur Lui seul ses regards » (L. 26 avril 1892, P. 202). : 


Et précisément, la ressemblance va porter sur la vie mystérieuse 
et cachée : puisque Jésus est caché, il faut que Thérèse soit cachée. 
Telle est la loi de la vie de Thérèse et qui donne toute sa-profondeur 
à sa volonté de rester petite, inconnue, oubliée. Les textes ici seraient 
innombrables pour exprimer cette constante de l’âme de Thérèse. 
Choisissons-en quelques-uns. ; 

Dès son enfance (25), elle avait bien COTE que l'unique gloire. 


(25) Remarquons comment toutes les grâces ‘de Thérèse sont préparées et 
même amorcées depuis IARONPE LES AA Fa à nous attribuons à 
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demandait plutôt que l’on se cache aux yeux des autres et à soi-même 
(H. A., IV, 40). Mais pendant les années où elle vit en présence du 
Visage inconnu et oublié, elle comprend que Lui, «le Roi des Rois, 
il s’est humilié de telle sorte que son Visage était caché et que personne 
ne le reconnaissait.…. », et elle aussi veut cacher son visage (L. 19 oct. 
1892, p. 210). A vrai dire, se cacher devient une démarche nécessaire 
pour trouver Jésus : 


«Jésus est un frésor caché. Pour trouver une chose cachée, il faut 
se cacher soi-même (comme dit saint Jean de la Croix), notre vie doit 
donc être un mystère ! Il nous faut ressembler à Jésus dont le Visage 
était caché (L. 2 août 1893, p. 230). 


Aussi bien sainte Thérèse nous dira-t-elle à la fin de sa vie que ce 
fut son désir constant : 


«Moi aussi, je désirais être sans éclat, sans beauté, seule à fouler 
le vin dans le pressoir, inconnue de toute créature» (N. V., 5 août, 
p.119) (26). 


La vie profonde 


Mais la vie mystérieuse de Jésus dans laquelle Thérèse se plonge 
et se transforme, s’accompagne du sentiment permanent d’un appro- 
fondissement de sa propre vie. La difficulté de s’exprimer tient non 
seulement au mystère objectif de la Croix mais à la profondeur de 
l’expérience qu’il suscite. Il atteint véritablement l’âme profonde : 
comment traduire, comment dire : 


«Des choses qui sont dans les abîmes les plus intimes de l’âme» 
(L. 18 juill. 1890, p. 158). 


Oui, dit Thérèse : 


«Notre cœur pressent ce que le cœur ne saurait comprendre, puisque 
parfois nous sommes sans pensées pour exprimer un je ne sais quoi 
que nous sentons dans notre âme» (L. 20 oct. 1890, p. 182) et que 
Jésus nous découvre. 


telle période telle grâce de transformation (à moins que ce ne soit une grâce 
soudaine dont la date est précise), nous voulons dire que pendant cette période, 
Thérèse s’est véritablement «incorporé » une attitude spirituelle. 

(26) Il faut mentionner ici la grâce mystique qui a manifesté à Thérèse la 
transformation dont elle nous décrit la nécessité : 

« Il y avait comme un voile jeté pour moi sur toutes les choses de la terre. 
Je me sentais entièrement cachée sous le voile de la Sainte Vierge. En ce temps-là, 
j'étais chargée du réfectoire, et je me rappelle que je faisais les choses comme 
ne les faisant pas, c'était comme si j’avais agi avec un corps d'emprunt. Je suis 
restée ainsi pendant une semaine entière. C’est un état surnaturel bien difficile 
à expliquer. Le bon Dieu seul peut nous y mettre, et il suffit quelquefois à 
détacher pour toujours une âme de la terre (N. V., 11 juill., p. 63-64). 
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Il nous le découvre en agissant en nous, Thérèse en a la conviction : 


«Je crois tout simplement que c’est Jésus lui-même, caché au fond 
de mon pauvre petit cœur, qui agit en moi de façon mystérieuse » 
(EL: ASMAIIL 102): 


Cette notation de l'Histoire d’une âme correspond bien à ce que les 
Lettres nous apprennent de cette période où nous retrouvons une 
formule à peu près identique : Jésus nous aide 


«à deviner des mystères plus cachés et d’un ordre supérieur qu’Il 
opère parfois dans les âmes » (L. 26 avril 1892, p. 201). 


Bientôt, d’ailleurs, nous le verrons, l’approfondissement va s’accen- 
tuer et pour ainsi dire changer de plan : Thérèse va descendre encore 
(L. 19 oct. 1892, p. 210 ; cf. p. 226-230). 


Solitude de Thérèse 


Mais toute vie profonde est une vie solitaire. L 

Thérèse le sait bien qui a reconnu l’œuvre de Jésus en toutes les 
séparations qui l’ont détachée des créatures. A la pension de l'Abbaye, 
tout enfant, elle ne put réussir à s’attacher plus particulièrement à 
l’une des maîtresses ; elle remercie le Seigneur de lui avoir fait trouver 
l’amertume dans les amitiés de la terre (H. A., IV, 47). Dès son entrée 
au noviciat, elle lutte contre une affection trop naturelle qui la porte 
vers la Mère Prieure. De cette lutte, nous trouvons l’écho dans les 
lettres qu’elle écrivit à Mère Agnès au moment de sa prise d’habit 
(janv. 1889). La conclusion est nette : | 


«Je crois que le travail de Jésus pendant cette retraite, a été de 
me détacher de tout ce qui n’est pas lui» (L. janv. 1889, p. 104). 


Détachement profond, mais insuffisant ! L'épreuve de son Père, 
le Roi chéri, va l’amener à un détachement plus radical : Jésus la 
veut orpheline (L. 23 sept. 1890, p. 172). 

Cette épreuve constitue, au regard de Thérèse, comme la mort 
anticipée du Roi (L. 19 août 1894), dont elle dira : 


« En notre père chéri Jésus nous a atteintes dans la partie extérieure 
la plus sensible de notre cœur, maintenant laissons-le faire » (L. 19 oct. 
1892, p.210): 


Elle trouvera cependant la force de constater que si l’extérieur a 
été réduit à rien. son cœur n’est pas tout à fait vide de lui-même 
et c’est pour cela que Jésus lui dit de descendre (ib.). 

Le terme de cette destruction affective est la profonde solitude. 
Jésus seul ! Si déjà la novice carmélite goûtait la parole de sa Mère : 
Dieu seul suffit, la familiarité avec Jésus va accentuer le goût du seul 
à seule. N’écrira-t-elle pas à Céline : 
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«Tu sais, moi, je ne vois pas le Sacré-Cœur comme tout le monde. 
Je pense que le cœur de mon Epoux est à moi seule, comme le mien 
est à Lui seul et je lui parle alors dans la solitude de ce délicieux 
cœur à cœur, en attendant de le contempler un jour face à face» 
(L. 14 oct. 1890, p. 180). 


Toute la vie de Thérèse est comme encadrée par la double affir- 
mation de la même solitude : «Ô Jésus, mon premier, mon seul Ami 
(L. 14 sept. 1896, p. 335), exclamation qui retrouve la vie enfantine : 
«Jésus n’était-il pas mon unique Ami» (H. A., IV, 51). 


Et nox illuminatio mea 


Pour être complet sur les cinq premières années de vie religieuse 
de Thérèse, il faut mentionner la composante lumineuse de cette vie 
d'union à Jésus crucifié. Préoccupée, tout au long de sa vie, de con- 
vaincre ses sœurs de la réalité de souffrances qu’elle savait si bien 
dissimuler — qui a jamais cru, parmi les Carmélites de Lisieux, que 
Thérèse souffrait profondément, se débattait dans la nuit, luttait 
contre soi-même, maîtrisait une inquiétude sans cesse renaissante ? — . 
Thérèse peut donner l’impression qu’elle ne vit qu’en une unique 
nuit. Laissons pour le moment la dernière période de sa vie et n’envi- 
sageons que celle-ci. À un regard attentif, il devient évident qu’une 
lumière secrète et pure ne fut jamais absente. 

Si nous étudions par exemple la retraite de prise d’habit où Jésus 
laisse Thérèse sans consolation, elle remarque tout d’abord que Jésus 
lui donne une paix si grande qu’elle lui fait plus de bien que toute 
consolation (L. janv. 1889, p. 99), et ensuite ne nie pas que ses 
ténèbres ne soient lumineuses (ib., p. 104). 

Ces remarques ne sont pas accidentelles. Car non seulement la 
lumière ne fut jamais absente en cette vie mais elle augmente peu à 
peu d'intensité. Lumière de doctrine spirituelle avec la lecture de 
saint Jean de la Croix (H. A., VIII, 112-113) ; lumière sur la sainteté 
de la vie, sur la pauvreté (H. A., VII, 99); sur les moyens de plaire 
à Dieu et de pratiquer les vertus (H. A., VIII, 102). Enfin la Face de 
Jésus elle-même lui apparaît comme lumineuse (L. mai 1890, p. 151); 
elle recèle une lumière mystérieuse, des beautés cachées (L. 18 juill. 
1890, p. 158)... L’un des traits les plus remarquables de la dévotion 
à la Sainte Face, chez Thérèse, est sans doute qu’elle ait choisi la 
fête de la Transfiguration pour l’honorer plus spécialement (N. V., 
note p. 118). 


Conclusion : la souffrance et le mystère de la Croix 
Ainsi s’achève, vers les années 92-93, cette première période de la vie 


carmélitaine de sainte Thérèse. Dominée par deux grandes préoccu- 
pations : la présence de la souffrance et l’amour de Jésus, elle tend à 
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assurer de plus en plus fortement la conjonction de ces deux éléments 
vitaux. Le sens de la souffrance ne s’éclaire que par l’amour de Jésus. 

Il ne peut plus donc être question de considérer le désir réel de la 
souffrance, tel que ie ressent Thérèse, comme une pulsion maladive. 
Peut-être y en avait-il un soupçon dans les souffrances de l’enfance, 
lorsque Thérèse souffrait avec tristesse, alors que maintenant elle 
souffre dans la paix et la joie (27). La souffrance, pour Thérèse, est 
l’objet d’un attrait mystérieux. Placée par la maladie de son père 
dans une épreuve intense, elle considère cette douleur en fonction 
même du mystère de la Croix, fondement de la foi. Et comprenant 
que cette douleur vient de Jésus, conforme à Jésus, collabore à l’œuvre 
rédemptrice de Jésus, elle est amenée, par l’attrait même qu’exerce 
sur son âme la Face mystérieuse de Jésus, à embrasser la souffrance 
comme l'instrument de sa gloire et la monnaie pour le salut des 
âmes ; car c’est par la Croix que Jésus est entré dans sa gloire et a 
racheté les pécheurs. ; 

Venant de Jésus, conduisant à Jésus, la Croix a donc pour principe 
l'amour et pour terme l’amour, puisque le terme est le rachat des 
âmes qui aimeront éternellement Jésus. AS 

I1 restera à Thérèse à saisir que l’essence même de la Croix est 
l’amour ou plutôt que le mystère de la Croix de Jésus en appelle à un 
mystère plus haut : le mystère de la très Sainte Trinité qui est amour 
miséricordieux s’épanchant sur les pécheurs : ce sera la découverte 
des années 1894-1095. 


Charles À. BERNARD, S. J. 
(A suivre). 


(27) Par cet exemple, l’on peut voir comme il est difficile d'accorder entre 
eux différents passages de Thérèse. Aïnsi celui-ci (H. A., IX, 121) et celui de 
Ja lettre à Céline (26 avril 1889, p. 121) où elle dit : «sans tristesse, est-ce que 
l'âme souffrirait ? ». Ou encore, L'histoire d’une âme nous dit que de quatre ans 
et demi à quatorze ans, Thérèse vécut la période la plus douloureuse de sa vie 
(H. A., IT, 15), alors que dans la lettre du 29 décembre 1893, elle affirme que 
la maladie de son père était la plus grande croix (L. 248). La souffrance échappe 
à l’expression exacte. 


NOTES ET DOCUMENTS 


Une synthèse juive de spiritualité 


Il était difficile de faire un meilleur choix pour inaugurer la « Col- 
lection Sinaï » destinée à faire connaître au publie de langue française 
les chefs d’œuvre de la littérature hébraïque. Luzzato est, en effet, l’un 
des grands noms de la mystique juive. Mais le Sentier de Rectitude, 
délaissant les doctrines ésotériques, présente au lecteur occidental une 
doctrine morale et spirituelle que nous pouvons qualifier de classique. 
Exilé de son Italie natale, en raison de ses théories messianiques jugées 
dangereuses, l’auteur a trente trois ans lorsqu'il publie à Amsterdam 
en 1740 cette sorte d'initiation à la vie spirituelle. 

Luzzato emprunte le plan de son œuvre à une maxime de Rabbi 
Pinhas ben Yaïr : «La loi mène à la vigilance, la vigilance au zèle, le 
zèle à l’intégrité, l’intégrité à l’ascèse, l’ascèse à la pureté, la pureté à 
la ferveur, la ferveur à l’humilité, l'humilité à la crainte du péché, la 
crainte du péché à la sainteté ». Nous avons là un itinéraire de l’âme 
vers Dieu. par une série de vertus que l’auteur appelle lui-même des 
degrés ou des demeures. Nous pensons aussitôt à des ouvrages chrétiens 
teis que l’ Echelle mystique de Jean Climaque et le Château intérieur ou 
Demeures de l’âme de Thérèse d’Avila. La Première Demeure nous livre 
une réflexion préliminaire sur les devoirs de l’homme et sur sa destinée. 
Les neuf autres reprennent les degrés énumérés et les divisent en deux 
groupes. Vigilance, zèle et intégrité font de l’homme un juste : vigi- 
lance et zèle lui font éviter le péché, l'intégrité le dégage encore des 
passions qui mènent au péché. Les six dernières Demeures font du 
juste un saint. L’ascèse est recommandable, car le monde n'offre que 
des tentations et l'instinct du mal est bien fort en l’homme. Fidèle à 
la pure tradition juive qui, sauf à l’époque du hassidisme médiéval, 


(1) M. H. Luzzaro, Le Sentier de rectitude, Sinaï, collection des Sources d'Israël 
traduit par A. Wolf et J. Poliatschek, préface de G. Vajda, P.U.F., 1956, in-16, 
189 pages, 600 francs. 
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a toujours répudié certaines formes d’ascèse monacale, l’auteur con- 
damne J’ascèse de « certains Gentils » qui mortifient les corps à l’aide 
de traitements barbares. La pureté couronne l’ascèse en purifiant à 
l'extrême le cœur et les pensées. L’avant dernière place réservée à la 
crainte suffit à indiquer qu’il ne s’agit pas d’une crainte vulgaire. 
Dès sa préface, Luzzato insistait sur la nécessité de craindre Dieu. 
Il détaille maintenant la crainte du châtiment, la crainte du péché 
qui blesse la majesté divine, enfin la crainte révérentielle qui naît du 
sentiment de la présence constante et universelle de Dieu. Quant à 
la sainteté : « Elle se présente à nous sous deux aspects : aspect d’exer- 
cice volontaire et d’effort au début, aspect de récompense céleste et de 
don gratuit à son couronnement. En d’autres termes, l’homme com- 
mence par se sanctifier lui-même et reçoit, en fin de compte, la sanc- 
tification d’'En-Haut », comme le dit déjà le Talmud. L'auteur conclut 
en affirmant qu’il n’y a pas plusieurs types de piétés, mais que selon 
les variétés d’occupations, il y a divers chemins pour vivre une vie de 
sainteté. 

Nous n’avons indiqué que les grandes lignes d’une construction 
spirituelle qui se révèle à la lecture très détaillée, méthodique et subdi- 
visée. L’auteur fait également œuvre de moraliste en passant en revue 
les principaux devoirs moraux et religieux du juif, témoignant de 
beaucoup de délicatesse morale et d’un vrai talent descriptif. Ses 
croquis d’orgueilleux sont particulièrement réussis. Sa doctrine est 
d’une part authentiquement juive. Elle gravite autour des com- 
mandements de la Torah, objet continuel de notre méditation, de notre 
étude et de nos examens de conscience. Elle est sans cesse illustrée de 
citations de la Bible, du Talmud et du Midrash. Nous avons même, 
p. 39, une série de commentaires de textes bibliques qui étonneront le 
lecteur peu familiarisé avec la Haggadah. Enfin, Luzzato dépend de 
ses prédécesseurs juifs. M. Vajda, dans sa préface, s’est attaché à situer 
Luzzato par rapport à Bahya Ibn Paqûda dont l’Introduction aux 
devoirs des cœurs (trad. Chouraqui, Desclée de Brouwer, 1950) écrite 
au x1e siècle, est le modèle de toute la littérature éthique juive posté- 
rieure. L'œuvre de Bahya est divisée en dix portiques et offre sur la 
purification, l’humilité, l’examen de conscience, l’ascèse des dévelop- 
pements repris par ses successeurs. Luzzato n’a point d’ailleurs les 
préoccupations métaphysiques affichées de Bahya, et, vivant dans un 
tout autre milieu, il n’est pas dépendant de la mystique musulmane. 

Cette doctrine juive a d’autre part un aspect très moderne. Il tient 
en partie aux qualités d’une traduction qui réussit à être simultané- 
ment hardie et fidèle, dès le titre du chapitre premier : De la destina- 
tion de l’homme pour rendre : les devoirs de l’homme dans le monde ; 
ou encore à la ligne 2 de ce chapitre, la tournure : prise de conscience 
claire et ferme, qui rend deux hitpael. Mais c’est surtout la doctrine 
elle-même qui surprendra le lecteur moderne un peu méfiant s’il s’est 
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hasardé dans la littérature kabbalistique. Aussi voudrions-nous pré- 
senter maintenant quelques textes qui intéresseront celui qui est 
familiarisé avec la doctrine ignatienne des Exercices. 

Le c. 1er : De la destination de l’homme se présente comme un pro- 
logue à l’échelle des vertus, et il n’a pas d’équivalent juif au moins 
chez Bahya. Voici ce que nous pouvons y lire : 


«Or nos Sages nous ont enseigné que l’homme n’a été créé que pour 
trouver ses délices dans le Seigneur et jouir de la splendeur de sa 
présence... En vérité, le lieu de ces délices est le monde futur où tout 
a été créé et ordonné à cette fin. Mais la voie qui mène au havre de 
notre désir est ce monde terrestre... C’est pourquoi l’homme y a été 
placé d’abord afin qu’il puisse atteindre, par les moyens mis à sa dispo- 
sition ici-bas, le lieu qui est préparé pour lui, le monde futur où il 

. savourera la félicité acquise par l’accomplissement des ordres...(p. 24). 
«Si tu approfondis encore le sujet, tu verras que le monde a été créé 
pour le service de l’homme. Celui-ci a donc une grande responsabilité. 
Car si l’homme se laisse séduire par le monde et s’éloigne de son 

- Créateur, il se détruit et détruit le monde avec lui. Au contraire, s’il 
a la maîtrise de soiet s’unit à son Créateur, en ne considérant le monde 
qu’en tant que moyen de servir Dieu, il s’élève et le monde lui-même 
s'élève avec lui. Car toutes choses créées s’élèvent en dignité lors- 
qu’elles servent l'Homme parfait et sanctifié dans la sainteté même 
de Dieu, béni soit-il » (p. 25). Et encore : « Il est donc acquis désormais 
que si l’homme vit en ce monde, c’est essentiellement, uniquement, 
pour accomplir les ordres, adorer Dieu et rester ferme au sein des 
épreuves. Les jouissances terrestres ont pour seules justifications 
d’aider et soutenir l’homme en lui donnant la satisfaction et la sérénité 
nécessaires pour consacrer son cœur aux devoirs qui lui incombent. 
En vérité il convient qu’il soit entièrement disponible pour le Créateur, 
béni soit-il, et pour lui seul ; que dans tout acte important ou non, il 
n'ait d’autre but que de se rapprocher de lui et de briser toutes les 
cloisons qui font écran entre lui et son Créateur, c’est-à-dire tout ce 
qui est matière, au point de subir l’attraction du Saint, béni soit-il, 
comme le fer est attiré par l’aimant. Tous les moyens sont utiles à ce 
rapprochement, il doit les poursuivre, les saisir, sans faiblir ; fuir au 
contraire, comme le feu, tout ce qui peut être obstacle... Car la venue de 
l’homme en ce monde n’a pas d’autre but que cette proximité qu’il 
s’agit d'atteindre en sauvant l’âme de tous les obstacles et de tous les 
empêchements » (p. 27). 


Ne croirions-nous pas lire un commentaire méthodique du Principe 
et Fondement ignatien ? Il est peut-être moins serein, car il n’oublie pas 
comme le Fondement le fait provisoirement les ravages du péché dans 
le monde : 


«…Or l’homme a été placé en un monde où beaucoup de choses éloi- 
gnent de Dieu... car toutes les réalités du monde, bonnes ou mauvaises, 
sont des tentations pour l’homme : d’une part la pauvreté, de l’autre la 
richesse. d’une part la tranquilité, de l’autre les souffrances » (p. 25). 


Au début de la Première Semaine des Exercices, aussitôt donc après 
le Fondement, la pratique de l’examen particulier et quotidien nous est 
proposée. Or le thème de l’examen de conscience, déjà signalé comme 


332 C. BIGARÉ 4 


fondamental chez Luzzato, nous est par lui proposé dès la Deuxième 
Demeure. 


«Celui qui veut veiller sur lui-même, doit se livrer à deux genres 


d'examens nécessaires. Le premier qui lui donnera une notion claire 
du bien véritable que l’homme doit choisir et du mal véritable qu’il 
doit fuir ; le second portant sur les actes qu’il accomplit, lui révélera 
s’ils entrent dans la catégorie du bien ou du mal. Cette réflexion s’im- 
pose aussi bien au moment de l’action qu’en dehors d’elle ; au moment 
de l’action pour que l’homme ne fasse rien sans l’avoir pesé et jaugé ; 
en dehors de l’action, pour que le souvenir de l’ensemble de ses œuvres 
lui revenant à l’esprit, il les pèse et les examine. Il reconnaîtra alors 
celles qui sont mauvaises et qu’il doit repousser et celles qui sont 
bonnes et méritent d’être poursuivies. Si certaines de ses actions sont 
mauvaises, il réfléchira et cherchera quel moyen ingénieux adopter 
pour s’écarter du mal et s’en dégager entièrement. ». 


Voici maintenant quelques conclusions sur la pratique de l’examen: 


«Et je vois qu’il est nécessaire à l’homme de peser scrupuleusement 
ses voies, jour après jour, comme ces grands hommes d’affaires qui 
font sans cesse leur bilan pour éviter toute perte. Qu'il se fixe à cet 
effet, des heures déterminées, pour que son examen de conscience ne 
soit pas fortuit, mais ait la plus grande régularité. C’est là une pratique 
grosse de conséquences, et nos maîtres nous ont enseigné explicite- 
ment la nécessité de cette comptabilité. » (p. 33). Et encore : « Il faut 
donc comme pour la Torah, se fixer des heures pour faire le bilan de 
ses actes et réfléchir à leur amendement. Et même en dehors de ces 
moments il est sage de profiter de chaque instant de loisir, pour s’oc- 
cuper, sans négligence, ni laisser-aller, des affaires de son âme et des 
moyens de rendre plus parfait son service de Dieu » (p. 44). 


Notons que Luzzato renvoie lui-même à ceux qu’il appelle nos 
Sages et nos maîtres. Bahya consacre déjà le Huitième Portique à 
lExamen de conscience. Mais ses trente méthodes sont plutôt des 
sujets de méditation et n’ont point la rigueur et la précision des con- 
seils de Luzzato. De plus, s’il fait de l’examen un devoir de tous les 
instants, le rendre aussi obligatoire que le rythme de la respiration le 
rend moins méthodique. 

Nous arrêtons ici nos citations, sans prétendre avoir épuisé le sujet. 
Plus d’un point mériterait encore une étude attentive : la méditation 
et sa préparation, la personnification du mauvais penchant; les 
analyses de l'humilité, de l’intégrité et de la pureté d’intention ; les 
degrés de l’ascèse et ceux de l’amour, les trois formes de la crainte, les 
trois conditions de la ferveur. Et chaque fois, l’on pourrait trouver des 
antécédents juifs comme des résonances plus modernes. Il n’y a pas 
à s’en étonner. Chez Bahya déjà, l’on trouve des influences chrétiennes 
et non seulement musulmanes. Le padouan Luzzato possédait une 
culture occidentale, latine et profane très poussée. Il a, nous apprend 
M. Vajda, composé des drames bibliques en latin et traduit Camoens 
en hébreu. Il a donc pu fort bien lire des ouvrages de spiritualité chré- 
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tienne. Mais il ne faudrait Pas que ces points de contacts, s’ils ne sont 
pas fortuits, nous masquent la beauté et l'originalité profondes de Luz- 
Zato. Il reste pétri de judaïsme et réalise une synthèse typiquement 
juive. Son ouvrage mérite en même temps. de prendre place parmi les 
classiques de la théologie ascétique et mystique, N’est-ce pas le même 
et unique Dieu qui a parlé Par les Prophètes juifs avant de nous parler 
par son Fils Jésus? 


C. BIGARÉ, SJ. 


COMPTES. RENDUS 


Albert LANG. — Fundamentaltheologie (Band I). Die Sendug Christ, 
22 x 15, XII, 263 p., Munich, 1954. 


L'auteur préfère ce titre-de Théologie fondamentale à celui d’Apolo- 
gétique, qu’il trouve trop négatif; pourtant cette discipline ne suit 
pas une méthode dogmatique. Volume sympathique, en raison de 
l’érudition, parfaitement digérée, dont il témoigne. C’est un essai de 
via media entre l’ancienne apologétique et la nouvelle ; au fond c’est 
la première qui l'emporte, empruntant à la seconde quelques discrètes 
considérations. Cette orientation se marque assez tôt : l’objet de la 
théologie fondamentale est de montrer que le Christianisme est une 
révélation divine ; Jésus Christ est le légat nous communiquant cette 
révélation ; suivant la remarque du P. Le Bachelet «nous devons 
renoncer à établir dans le de vera Religione la divinité de Jésus ». 
Dans ce même dictionnaire d’Apologétique, qui contient cette décla- 
ration, nous lisons, du P. de Grandmaison, un article sur Jésus, abou- 
tissant à montrer la divinité du Seigneur ; c’est dire que depuis cin- 
quante ans bien des auteurs ont abandonné la méthode, proposant à 
l’Apologétique la démonstration de la légation divine du Christ. Au 
reste, le même P. Le Bachelet, dans ce même jugement, reconnaît 
que «si l’établissement de la divinité de Jésus appartient proprement 
à la théologie, elle est amorcée en apologétique de plusieurs manières ». 
Cette restriction laisse entendre que l’ancienne Apologétique était à 
bien des égards insuffisante. Et le P. Lebreton, appréciant cette 
méthode, imposée jadis au P. de Grandmaison, déclare que ce n’était 
pas l’apologétique de Jésus. De fait, comment un légat divin, qui ne 
serait pas Fils de Dieu, pourrait-il promettre à son Eglise de l’assister 
éternellement et de lui envoyer l'Esprit Saint, nécessaire à sa mission ? 
En conséquence nous entrevoyons que notre auteur aura souvent de la 
difficulté à concilier le vieux et le neuf. 

Cela apparaît particulièrement dans les prolégomènes, qui tiennent 
tant de place dans le volume. Nous nous contenterons de quelques 
remarques. Il est très vrai que la foi met en œuvre intelligence, volonté 
et grâce; elle n’est pas la conclusioh d’un raisonnement logique : 
alors peut-on parler de crédendité ? Il convient que l’accès à la foi soit 
préparé par une certaine réceptivité, un appétit du surnaturel : 
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n'est-ce pas trop demander ? Pouvons-nous prouver qu’une révélation 
surnaturelle est possible ? Nous nous trouvons ici devant une déviation 
professionnelle chez beaucoup de théologiens : substituer l’a priori à 
Va posteriori, seul admissible en bien des cas ? C’est d’autant plus 
sensible que cette révélation se concrétise en Jésus. Nous voici devant 
le primat de la personne plusieurs fois évoqué, ne faut-il pas opter, — 
ou personne, ou message ? D'autre part comment définir la révélation 
surnaturelle ? Faut-il entendre à la lettre la locutio Dei ? Que d’inter- 
rogations soulève la question du miracle ! À quelles conditions prou- 
ve-t-il l'existence du surnaturel (Uebernatur) ? Ont-ils vraiment 
pour objet de rétablir l’ordre premier troublé par le péché ? 

Néanmoins ces prolégomènes, qui manifestent un sens si judicieux, 
nous aident à mieux saisir les difficultés de la foi et nous préparent 
à aborder la démonstration de la thèse fondamentale. Là aussi nous 
rencontrons d'excellents exposés sur l’état de la critique. Au fond 
tout ce que nous pouvons dire sur Jésus nous vient de la communauté 
chrétienne primitive : elle ne s'explique que par Jésus, elle n’a pas 
créé elle-même l’objet de sa foi. Elle a cru que son fondateur était, 
comme il l’a affirmé : le Messie attendu, le Fils de l’homme, le Fils 
bien-aimé du Père. Si ce dernier point est certain, comment entendre 
les deux premiers ? N'oublions pas que des auteurs incroyants affir- 
ment que la conscience messianique de Jésus s’explique par sa cons- 
cience filiale ? Nous ne voyons pas comment le titre de Fils de l’homme 
exprime «la synthèse la plus riche de la conscience messianique de 
Jésus ». Il est bon également de considérer les miracles, intellectuel, 
spirituel, moral, que constituent la psychologie de Jésus, sa sagesse, 
sa sainteté; tout cela nous introduit dans une atmosphère «lumi- 
neuse », pourquoi ne pas dire simplement « divine » ? 

Cependant l’argument décisif est fourni par les miracles de Jésus. 
Il est certain qu’il en a produits, qu’il a voulu attester par là son 
autorité ; nous pouvons, à notre tour, établir la vérité historique, philo- 
sophique, théologique, de ces prodiges : Dieu authentifie son légat. 
Nous aurions aimé là des vues plus pénétrantes sur l’attitude propre 
du Christ à l’égard des miracles ; il y avait aussi un intérêt capital à 
distinguer entre les «signes (sémeia) et les œuvres (erga) »': c’est pour 
ces dernières que le Christ réclame la foi et ces œuvres sont l’accomplis- 
sement de la mission reçue de Dieu : particulièrement juger les hommes, 
les ressusciter. Puisque son plus grand miracle est sa résurrection, il 
convenait de discuter longuement objections et preuves. Nous aurions 
voulu sur «le signe de Jonas » une critique plus attentive : comment 
concilier la version de Luc et celle de Matthieu ? Les apparitions de 
Jésus prouvent que nous avons affaire à un fait historique : en quel 
sens ? Le changement extraordinaire, qu’on constate chez les Douze, 
surtout après la Pentecôte, suppose une intervention surnaturelle. 

Les dernières lignes du volume ajoutent à tout cela un témoignage 
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capital : celui du Christianisme, montrant que Jésus est toujours 
vivant ; ainsi est-il fait droit à ces affirmations : «Le problème du 
Christ est étroitement lié avec l’existence du Christianisme » (Dibelius). 
«L'un ne peut pas être étudié sans l’autre » (Goguel). Voilà qui élargit 
singulièrement le champ traditionnel de l’Apologétique ; pour nous 
croyants de seconde main, comme disait Kierkegaard, cet élargis- 
sement est nécessaire; notre foi n’a pas seulement pour bases les 
évangiles et les témoignages des premiers chrétiens. 
J. BONSIRVEN, S. J. 


Rudolf SCHNAGKENBURG. — Die sittliche Botschajt des neuen Testa- 
ments (Handbuch der Moraltheologie, 6), 22 x 15, XII, 284 p. 
München, 1954. 

Le message moral du Nouveau Testament est d’abord celui de 
Jésus (112 p.), puis celui de l'Eglise primitive, dans ses traits généraux, 
ensuite d’après Paul, Jean, Jacques... L’éthique de Jésus est « religieu- 
sement conservatrice et pourtant nouvelle et suggestive ». Elle a son 
point de départ dans l’établissement du Règne de Dieu ; sur ce point, 
ici et plus loin, nous aurions aimé plus de précisions. Pour entrer au 
royaume sont exigées : la conversion, la foi, qui est une tradition totale, 
de soi-même à Dieu et à Jésus. L’envoyé de Dieu vient accomplir la 
loi, en ce sens qu’il prêche le retour à la volonté divine ; par là il fonde 
une nouvelle moralité ; elle met le moral au-dessus du cultuel; elle 
repousse le formalisme pharisien. Quoique très élevée, elle est prati- 
cable, parce qu’elle compte sur la grâce. Elle propose, à l'effort moral 
de l’homme un but, qui, à la fois dépasse l'horizon des éthiques. philo- 
sophiques et de tout idéal humain, mais aussi la simple force humaine ; 
on ne peut l’atteindre sans le secours de la grâce divine ». L'amour de 
Dieu est premier, déterminant l’amour envers les hommes ; il est 
l’unique ressort, de tous les commandements. Ceux-ci sont détaillés 
à l’aide d’une analyse littéraire des Synoptiques, appuyée sur une 
érudition très à la page. a 

1e Eglise primitive attend, aussi la parqusie, pourtant elle ne pro- 
fesse pas une morale d'intérim ; l'amour reste le précepte fondamental ; 
le, primat de la conscience, assistée de. la grâce, permet l'avènement 
de la liberté chrétienne, Je triomphe sur les puissances démoniaques | 
dressées contre elle ; nous croyons aussi. qu’il n’y a pas là de mytho- 
logie chez les premiers chrétiens ; ; Chez leur historien. n'y a-t-il pas 
quelque exagération ?. Il est possible que les .premiers prédicateurs 
chrétiens aient pris, des éléments dans les morales ghilpsoptiques, non 
sans leur communiquer un accent chrétien. 

Un dualismé, -pourtant, différent de celui de Qumran (on 1 recon: | 
naît), suffit- il à expliquer le caractère de. la morale johannique, 2. Il est 
exact qu’ elle est en réaction contre une fausse gnose ; comment est-elle 
une gnose chrétienne ? Jacques ne. se propose pas de combattre Paul, 
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il le complète par sa doctrine sur les œuvres qui doivent attester l’au- 
thenticité de la foi. On sent chez lui que le christianisme primitif 
commence à se refroidir; on le sent encore plus dans l’épître aux 
Hébreux et dans les lettres aux sept églises, qui ouvrent l’Apocalypse. 

Il était inévitable que l’auteur passât un peu rapidement sur ces 
derniers écrits, sans traiter à fond tous les problèmes qu’ils posent. 
Il n’omet pourtant rien d’essentiel ; nous avons ainsi un exposé de tous 
les aspects de la morale chrétienne primitive. Ne fait-elle pas, par en- 
droits, bien que souvent soit affirmé le lien étroit entre la religion et la 
morale, l’impression de glisser vers un certain moralisme ? Nous 
pensons que cet écueil est évité quand on tient davantage compte 
des écrits johanniques ; non seulement le quatrième évangile « déve- 
loppe » les Synoptiques, mais souvent il les éclaire d’une lumière qu’ils 
appellent et qui leur est nécessaire. Ainsi apparaît mieux la nature 
véritable de l'éthique chrétienne : elle n’est pas une série de consignes 
pratiques ; elle trahit constamment l’action secrète et profonde de 
principes surnaturels ; il convient peu de rechercher les motifs des 
préceptes, il faut montrer qu’ils s’enracinent dans l’action constante 
de l’Esprit Saint, que Jésus avait promis aux siens et dont les fidèles 
ont la conscience d’être animés : S. Jean, dans son épître, invoque 
plusieurs fois ce témoignage de l'Esprit. Le vrai chrétien est plein 
d’amour et libéré du péché, parce qu’il est fils de Dieu, et possède en 
lui sa semence. Pour $S. Paul également, les principes, qui guident la 
vie du chrétien, sont moins des directives pratiques que des forces 
agissant au plus profond de l’être. Animée par ce poissant dynamisme, 
la morale chrétienne, non seulement ne dégénère jamais en moralisme 
humain, mais elle est toujours prête à faire face à toutes les requêtes 
des circonstances. 

J. BONSIRVEN, S. J. 


Alfred WIiKENHAUSER. — Die Christusmystik des Apostels Paulus, 
(deuxième édition), 20 X 13, XI, 172 p. Herder, Freiburg, 1956. 


Que le terme mystique ne nous égare pas : il s’agit ici de «l’union 
mystique des croyants avec le Christ ». Nous avons eu plaisir à re- 
trouver dans cette seconde édition les qualités solides, que nous avions 
goûtées dans la première (1928) : étude objective, fondée sur une solide 
base philologique. L'analyse des formules «in Christo », «cum Christo » 
du «génitif mystique » conduisent à des vues lumineuses sur l’essence 
de cette mystique du Christ, ainsi que sur sa genèse par le baptême 
(aussi par la foi), sur la distinction entre l’être dans le Christ et l’être 
dans l'Esprit. Des comparaisons avec les religions mystériques per- 
mettent de mieux définir la théologie paulinienne. Il était juste de 
rééditer ce précieux « Büchlein » ; l’auteur a tenu compte de l'énorme 
littérature sur le sujet, parue depuis vingt-cinq ans : pourquoi y 
manque-t-il la mention du livre de Dom Dupont sur « cum Christo», 
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pourquoi aucune référence au Corpus mysticum du P. de Lubac ? 
Nous aurions aussi aimé trouver des citations de l’encyclique de Pie XII 
sur cette grande question. Il aurait aussi fallu discuter les assertions 
de Mgr Cerfaux sur le « Corps du Christ » (notes trop rapides sur ce 
Leib Christi). Ce livre reste une des meilleures introductions à la doc- 
trine, justement qualifiée de « cœur de la piété de l’Apôtre Paul ». 

J. BONSIRVEN, S. J. 


Henri CrouzeL. — Theologie de l’image de Dieu chez Origène, Paris, 
Aubier, 1956, in-89, 287 pages (col. Theologie, n. 34). 

Le thème de l’image de Dieu est l’un des thèmes fondamentaux 
de la catéchèse primitive. Emprunté à Gen. 1, 26 et à Saint Paul, 
Col. 1,15, il traduit sous une expression très simple toute la méta- 
physique des rapports de l’homme vis-à-vis de Dieu et présente la 
dépendance originelle de la créature dans la perspective de l’économie 
rédemptrice. 

L'expression biblique rejoint l’un des thèmes favoris de la philoso- 
phie platonicienne. Il n’est pas surprenant qu’elle ait séduit les 
Alexandrins placés au confluent des courants de pensée qui ont 
donné sa structure rationnelle à la réflexion chrétienne antérieure à 
la scolastique. 

En choisissant pour sujet de sa thèse doctorale la théologie de l’image 
chez Origène, le P. H. Crouzel a voulu combler une lacune qui privait 
l’ensemble des études concernant ce thème d’une monographie sur 
Origène. Son ouvrage met en lumière l’importance de ce point de doc- 
trine dans la synthèse origénienne et nuance en bien des détails les 
opinions qui ont été exprimées sur le célèbre didascale du IIIe siècle. 

Dès la préface, l’auteur énonce deux principes méthodologiques qui 
commandent toute sa recherche. Le premier de ces principes regarde la 
critique textuelle, On sait que les œuvres d’Origène nous sont parve- 
nues dans des fragments cités ou à travers des traductions dont l’exac- 
titude est parfois sujette à caution. Les passages traduits par Rufin ont 
été souvent systématiquement écartés par un préjugé contre lequel 
H.C., à la suite du chanoine Bardy, s’élève avec raison : la sympathie 
du traducteur vis-à-vis de l’Alexandrin ne signifie pas nécessairement 
qu’il l’ait mal compris. H.C. pense, au contraire, comme le P. de Lubac, 
que la plus sûre manière de connaître la vraie position d’Origène, est de 
procéder plutôt par accumulation de textes que par sélection plus ou 
moins arbitraire. 

Le second principe relève d’une saine méthode historique. H.C. 
s’efforce d'envisager les questions, non avec l’optique de notre temps, 
mais avec celle de l’époque où écrivait le didascale. 

L'auteur de cette monographie nous paraît être resté fidèle à ces 
deux principes au cours des pages où il fait preuve d’une connaissance 
personnelle directe des textes qu’il invoque en grand nombre et d’une 
entière indépendance vis-à-vis de l’opinion de ses prédécesseurs. 
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Un chapitre préliminaire situe la pensée d’Origène dans le triple 
courant dont elle est tributaire : le courant biblique, le courant hellé- 
nique, le courant chrétien. Deux parties se partagent les deux aspects 
de la question traitée : I. — Le Christ Image de Dieu, II. — Histoire 
de la participation de l’homme à l’image de Dieu. 

L'un des caractères qui distinguent la réflexion patristique de la 
systématisation scolastique réside dans la présentation synthétique et 
concrète des données de la foi. La doctrine se construit en fonction de 
la vie et de son dynamisme intentionnel. Le théologien se confond 
pratiquement avec l'écrivain mystique. Origène est un exemple typi- 
que de cette spéculation indifférenciée qui fait de lui un auteur spirituel 
autant qu’un métaphysicien émule de son contemporain Plotin. Les 
deux parties de la monographie sont donc inséparables. La christo- 
logie d’Origène traitée dans la première est le fondement de sa morale 
et de sa mystique incluses par sa conception de la divinisation de 
l’homme. 

La christologie d’Origène est dominée par le problème de son subor- 
dinatianisme. L’examen objectif que lui consacre H.C. conclut qu’Ori- 
gène a professé, avant le concile de Nicée, une doctrine de la consubs- 
tantialité du Père et du Fils très proche de celle que devaient définir 
les Pères du synode anti-arien. Le témoignage formel de Saint Atha- 
nase en est une garantie suffisante. Mais Origène a placé l’Image de 
Dieu dans la divinité du Logos, réservant à l’âme humaine du Christ 
cette participation à titre secondaire et médiat. Le didascale s’enga- 
geait ainsi sur une voie qui devait le conduire à des formules inaccep- 
tables. Il a confondu image et filiation. 

Le problème de la divinisation de l’homme soulève lui aussi des 
difficultés qui ont fait croire qu’Origène attribuait à l’homme une 
égalité de nature avec Dieu. H.C. étudie donc avec attention les notions 
de parenté et de participation qui sont à la base de tout le système 
origénien en ce qui concerne la réalité surnaturelle qu’on appellera 
plus tard la grâce sanctifiante. 

Un des caractères distinctifs de l’Alexandrin est l’usage qu'il fait 
de l’Ecriture. A ce point de vue, l’hypothèse de la double création de 
l’homme formulée par référence aux deux passages de la Genèse où il 
est question de l’image de Dieu est significative. De même, l’idée du 
péché qui imprime dans l’âme des images diaboliques ou bestiales 
découle de son exégèse paulinienne. 

Comme l’avaient bien vu W. Vôlker et dom Tavares Bettencourt, 
la spiritualité d’Origène est une spiritualité d'imitation : imiter Dieu 
et imiter le Christ sont les deux principes directeurs d’une doctrine 
ascétique et mystique dont le Christ est la clef de voûte. H.C. insiste 
sur le caractère surnaturel de cet idéal qui se distingue essentiellement 
du platonisme, malgré la ressemblance de la formule : imiter Dieu 
autant qu’il est possible. L’imitation origénienne suppose une partici- 
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pation mystique à la mort et à la résurrection du Christ qui est d’ini- 
tiative divine. Le rôle de la liberté humaine se dédouble en deux 
attitudes complémentaires : contempler et suivre le Christ par la pra- 
tique des vertus dont il est le Modèle. La contemplation selon Origène 
appellerait sans doute un exposé approfondi, que le P. Crouzel se 
réserve de nous donner un jour, comme il l’a laissé entendre dans une 
note confiée à la R.A.M., 1955, 77-83. 

On voit que le thème de l’image de Dieu occupe une place centrale 
dans la théologie du didascale d'Alexandrie. La monographie du 
P. Crouzel, écrite avec clarté mais dans un style auquel on souhaiterait 
un plus grand souci littéraire, se présente comme un guide sûr au 
milieu d’un enseignement dont on sait la complexité. | 

M. OLPHE-GALLIARD, S. J. 


René Roques. — L'univers dionysien. Structure hiérarchique du 
monde selon le Pseudo-Denys, Paris, Aubier, 1954, in-8°, 382 pages 
(col. Théologie, n° 29). 

Les études dionysiennes sont à l’ordre du jour. Depuis plus de 
cinquante ans, l'identité du mystérieux personnage caché sous le nom 
du disciple de saint Paul, a provoqué des recherches qui n’ont pas 
abouti jusqu'ici à une solution définitive, mais qui l’ont, du moins, 
situé d’une manière assez précise dans le temps et dans son milieu 
d’origine. Ces recherches d’ordre historique ont mis un peu dans 
l’ombre l’étude d’une doctrine qui a exercé une influence considé- 
rable sur l’évolution de la théologie mystique. Aussi l’ouvrage de 
M. l'Abbé Roques vient-il opportunément exposer quelques lignes 
maîtresses d’un enseignement impossible à saisir si l’on ne connaît 
avec précision les principaux courants de la philosophie grecque et, 
spécialement, le néoplatonisme postérieur à Plotin. C’est à ce syncré- 
tisme, où la gnose hermétique mêle ses préoccupations sotériologiques 
aux spéculations cosmologiques de la pensée antique, que puise 
l’auteur des deux « Hiérarchies» dont M. Roques nous donne une 
exégèse pénétrante. 

L'univers dionysien se présente comme une application aux données 
de la foi d’une construction systématique empruntée à la philosophie 
du ve siècle. L’ « autorité incontestée » (J.-M. Hornus) de l’auteur 
donne un prix exceptionnel à l’analyse de cette pensée complexe, 
vouée par.l’excès même de sa systématisation à la disymétrie imposée 
par les faits historiques ou institutionnels que l'écrivain chrétien 
devait intégrer à sa synthèse. 

L’axe selon lequel R. R. envisage son sujet n’est pas celui de la 
spiritualité. Il s’intéresse à la doctrine de Denys en fonction des 
rapports qui rapprochent celle-ci du néoplatonisme, mais il marque 
aussi avec netteté les points où elle se sépare du système de Jamblique 
ou de Proclus. 
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Nous ne résumerons donc pas l’ensemble de l'ouvrage dont le 
cadre déborde celui de notre revue. On trouvera ce résumé soit dans 
l'article de J.-M. Hornus : Les recherches récentes sur le Pseudo-Denys 
l’Aréopagite (Revue d'Histoire et de Philosophie religieuses, 1955, 
438-446), soit dans le Bulletin de Littérature Ecclésiastique sous la 
signature du P. E. Boularand (1955, 243-247). L’auteur lui-même a 
reproduit l’essentiel de son livre dans le Dictionnaire de Spiritualité 
(IIL, c. 254 et sq.) en le complétant par quelques aperçus sur la mysti- 
que de Denys. 

Nous retiendrons d’abord les idées qui fournissent une structure 
objective à cette mystique et lui impriment son caractère spécifique- 
ment ecclésial. 

L'univers dont s’occupe l’Aréopagite est, à l’exclusion du monde 
sensible auquel s’attachent les philosophes, l’univers spirituel dans 
lequel s’ordonnent les intelligences capables de divination, de l’univers 
« où les intelligences sanctifiées peuvent s’unir à Dieu» (p. 53). La 
tâche essentielle des « intelligences » est de s’assimiler et de s’unir à 
leur Créateur. Mais cette œuvre est, en réalité, celle des Personnes 
divines qui en sont la cause principale, et l’œuvre des activités hiérar- 
chiques par lesquelles Dieu veut médiatiser la vertu unificatrice de 
son amour (p. 93). 

Le monde des créatures spirituelles compose deux « Hiérarchies », 
Dieu constituant dans sa trinité la théarchie transcendante. 

Le rôle dévolu par Denys à la « hiérarchie céleste» relève de la 
structure triadique imitée de la logique abstraite de Proclus. La « cité 
dionysienne » qu'est l'Eglise est une «hiérarchie » par laquelle les dons 
divins de science et de sainteté se communiquent selon une double 
médiation descendante et ascendante qui attribue à chaque « ordre» 
la place et la fonction fixées par le Créateur. 

La description que l’Aréopagite trace de la « hiérarchie humaine » 
montre l’aspect objectif, et, en quelque sorte, extérieur des conditions 
fixées par Dieu pour la transmission de ses grâces et pour le retour 
vers lui qu’opère progressivement la ressemblance de la créature 
avec le Créateur. Mais, comme l’a bien fait ressortir R. R., à cette 
structure visible correspond un « ordre» intérieur que ne transgresse 
pas par sa faute l'intelligence particulière sans s’exclure de la hiérarchie 
à laquelle elle appartient (p. 84). C’est dire que la conscience indivi- 
duelle possède elle aussi un ordre qui règle l’exercice de ses facultés 
et qu’elle ne viole pas impunément. L’exemple du moine Démophile 
auquel s’adresse la Lettre VIII est sur ce point tout à fait probant. 
Mais on en trouve une autre preuve dans l'importance attribuée, 
comme nous le verrons, aux dispositions subjectives du ministre des 
sacrements et de ceux qui les reçoivent. 

La hiérarchie ecclésiastique se compose de deux ordres principaux 
comprenant chacune trois rangs subordonnés : l’ordre des initiateurs 
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et celui des initiés. Chacun se définit par sa fonction respective qui 
correspond à la triple fin de l’activité hiérarchique : purification, illu- 
mination, union à Dieu ou perfection. 

Dans l’ordre des initiateurs, l’évêque occupe le plus haut rang. Il 
possède la perfection et il communique aux prêtres et aux ministres 
l’activité correspondant à leur rang. Mais sa fonction s’exerce, dans 
l’ordre des initiés, sur ceux qui occupent le rang des parfaits : les 
moines dont l’évêque est le consécrateur attitré. 

Le prêtre est, de par sa fonction propre, |’ « illuminateur» à qui, 
dans l’ordre des initiés, le « peuple saint » doit l’illumination du 
baptême et de l’enseignement. Le dernier rang des initiateurs est 
occupé par les « ministres» dont les pouvoirs concernent le service 
des « purifiés » : catéchumènes, énergumènes, pénitents (p. 176 sq.). 
Ne prenons pourtant pas dans un sens rigoureux et exclusif la classi- 
fication de la triple fonction des ordres sacerdotaux : l’évêque illumine 
aussi et purifie. Il ne faut pas non plus se représenter la hiérarchie 
descendante constituée par les ordres sacerdotaux comme indépen- 
dante de la hiérarchie ascendante : c’est par ces mêmes ordres que 
s'effectue aussi le retour vers Dieu (p. 107). 

Dans la description de la hiérarchie initiée, Denys se fait l’écho de 
traditions qui nous intéressent tout particulièrement. Le rang des 
parfaits initiés est celui des moines. Nous trouvons chez Denys un 
témoignage de la doctrine qui sera commune durant le moyen-âge et 
selon laquelle la vie monastique est la philosophie chrétienne parfaite. 
Le christianisme n’a pas été le premier à substituer au sens spéculatif 
de la sagesse une valeur ethique, mais aucun courant philosophique 
n'avait autant que le monachisme compris la richesse de cette expres- 
sion et poursuivi son idéal (p. 186 et sq.). 

La science a un rôle essentiel dans la divination des intelligences. 
Elle unifie et, pour autant, assimile à Dieu: La science dont parle 
Denys n’est pas une science profane. Elle est essentiellement la con- 
science des réalités spirituelles qui accompagne la divination progres- 
sive. L’épistémologie dionysienne se rapproche sensiblement de celle 
de Platon, mais elle s’en sépare aussi radicalement en se refusant à la 
conception cyclique de l’histoire (p. 120 et sq.). Denys a ressenti avec 
une rare acuité le drame de la connaissance humaine perpétuellement 
tendue entre la réalité spirituelle transcendante qui l’appelle et la 
stimule, et le discours ou le symbole à travers lesquels cheminent ses 
propres démarches. On lira avec le plus vif intérêt le chapitre que R.R. 
a consacré à «la science dans la hiérarchie ecclésiastique » (p. 200-244). 
On y connaîtra les conditions d’une science qui a partie liée avec la 
piété et dont l’anagogie est le procédé spécifique ; on remarquera la 
valeur mystérique que prennent les Ecritures et la Tradition comme 
source de cette science qui est reçue d’en-haut ; on saisira les caractères 
qui rapprochent la gnose dionysienne de la gnose hermétique, mais 
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on comprendra aussi qu’elle s’en sépare radicalement comme une 
connaissance reçue se distingue de la connaissance de soi au sens 
socratique du mot. 

Plus encore que par sa conception de la science, le Pseudo-Denys se 
sépare de ses maîtres païens par sa doctrine sacramentaire. Il ne fau- 
drait cependant pas étudier cette doctrine en fonction de la conception 
posttridentine des sacrements. La doctrine définie par le Concile 
s’est élaborée au cours du xr1e siècle. Au lieu du septenaire fixé à 
Trente, nous trouvons chez Denys le baptême, le sacrement de l’union, 
le sacrement de l'huile, les consécrations sacerdotales et monacales, 
enfin le sacrement des funérailles. 

L'efficacité des sacrements est encore assez éloignée de nos explica- 
tions modernes. C’est surtout l’opus operantis: qui retient l’attention 
de notre théologien. Il semble que l'efficacité sacramentelle en dé- 
pende positivement. La sainteté du ministre et les dispositions du 
sujet font figure d’éléments essentiels. 

Si le symbolisme universel joue dans la pensée dionysienne un rôle 
fondamental, le symbolisme des sacrements suppose un choix en 
rapport avec l'effet surnaturel produit. Ce choix limite la signification 
du symbole de telle sorte que dans cette « signification institution- 
nelle» on peut voir comme «un acte de condescendance divine qui 
met à notre niveau l'efficacité surnaturelle qui nous élève» (p. 299). 

L'analyse montre en maints endroits comment la pensée diony- 
sienne fait éclater le système triadique dans lequel l’Aréopagite a 
tenté d’enfermer les données du christianisme. La place occupée par 
le Christ au sommet de toutes les activités hiérarchiques marque 
mieux encore ce qui sépare l'écrivain chrétien de ses devanciers 
païens (p. 305). Selon R.R., la christologie de Denys échappe au 
reproche de monophysisme (p. 335). Le rôle du Christ apparaît comme 
factice dans la Hiérarchie Céleste ; il est, au contraire central et indis- 
pensable dans la Hiérarchie Ecclésiastique (p. 327). Le point faible de 
cette christologie est qu’elle exclut de la vie intime des intelligences 
divinisées la présence du Christ. On aurait peut-être pu introduire la 
Théologie mystique au cœur des Hierarchies. Mais Denys n’y a pas 
songé et R.R. ne dissimule pas les difficultés que soulève pareille 
insertion. La doctrine de l’Aréopagite reste éloignée de celle de saint 
Augustin pour qui le Verbe Incarné est le Dieu sensible au cœur du 
croyant (p. 328). 

Le schème où nous n’avons retenu que les éléments intéressant la 
doctrine spirituelle rend un compte très imparfait des mérites scien- 
tifiques d’un ouvrage où l’étude du vocabulaire, l’érudition philo- 
sophique et l'esprit critique s’allient pour brosser le tableau d’une 
pensée subtile, reflet de diverses traditions antérieures. 

L'actualité du Pseudo-Denys devra beaucoup aux qualités d’un 


tel labeur. 
M. OLPHE-GALLIARD, S. J. 
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Actes du Saint Siège 


L'Encyclique Haurietis aquas in gaudio du 15 mai 1956 a paru dans 
les Acta Apostolicae Sedis du 31 mai (1). Cette mise au point doctrinale 
concernant «le culte et la dévotion au Sacré-Cœur » répond aux aspi- 
rations profondes de notre génération. Elle sanctionne l’élan de la 
piété catholique vers une étude plus réfléchie de ses sources dogma- 
tiques. 

La dévotion au Sacré-Cœur y est présentée comme l’expression 
fervente de la foi commune en l’amour de Dieu et de son rejaillissement 
sur la vie personnelle du croyant. Elle n’est donc pas un élément facul- 
tatif de la piété traditionnelle, mais plutôt une synthèse des données 
fondamentales de la religion du Christ et de son Eglise. C’est dire que 
les sources de cette dévotion sont à chercher moins dans des révéla- 
tions privées ou dans des initiatives individuelles du sens chrétien, 
que dans le patrimoine communautaire des Ecritures et de la tradition. 
Aucun document officiel n’avait mis l’accent aussi fortement sur les 
principes déterminant d’un culte et d’une dévotion qui ont depuis 
toujours acquis droit de cité dans la vie de l'Eglise. 

En prenant occasion du centenaire de l'extension de la fête du Sacré- 
Cœur accordée à l'Eglise universelle par Pie IX, le Souverain pontife 
donne à cet événement la valeur d’une confirmation solennelle d’un 
culte dont l’opportunité n’a rien perdu de sa force. 

Pie XIT a voulu aussi répondre à des objections qui s'adressent 
surtout à une présentation plus ou moins sentimentale de la dévotion 
et la rend moins assimilable aux exigences légitimes de l’esprit mo- 
derne. Cet inventaire des principes qui commandent une dévotion 
découlant immédiatement de la vertu de charité, ne peut que justifier 
l'estime particulière que les derniers Papes lui ont manifestée. 

La première partie précise, en effet, que l’Encyclique a pour but 


(1) La traduction française de la Documentation Catholique (30 juin) et de 
l’édition de la Bonne Presse a été faite ‘sur le texte paru dans l’Osservatore 
Romano du 19 mai. Nous renvoyons aux A.A.S. 
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d'étudier ces principes et d’en rappeler la solidité. Si l'Eglise accorde 
un culte de latrie au Sacré-Cœur, c’est que l’union hypostatique confère 
une dignité vraiment divine au corps du Christ tout entier et à chacun 
de ses membres physiques. Mais le cœur y a un titre particulier en 
raison de son symbolisme : il est le signe de l’«infinie charité » que le 
Sauveur témoigne envers le genre humain (p. 317). Tout ce qui préfi- 
gure dans l’Ancien Testament cette inépuisable charité peut donc être 
considéré comme l’annonce du culte chrétien envers le Sacré-Cœur. 

Mais il appartient au Nouveau Testament, comme le développe 
amplement la seconde partie de l’Encyclique, de révéler les origines 
surnaturelles de ce culte. 

L’Evangéliste Saint Jean et Saint Paul s'accordent à l’envi pour 
démontrer la transcendance de l’Alliance chrétienne scellée dans le 
sang de l’Agneau de Dieu « qui ôte les péchés du monde » par rapport 
à l’Alliance contractée par Israël et baignée du sang des animaux im- 
molés par Moïse. C’est l’amour, et plus précisément, l’amour misé- 
ricordieux du Rédempteur, qui nous permet de mesurer les dimensions 
infinies de l’amour de Dieu pour nous. 

Ici, le Saint Père analyse, à la lumière de la théologie, les conditions 
particulières que suppose l’amour du Rédempteur et qui explique le 
symbolisme de son cœur divin. On remarquera qu’il fait appel surtout 
à l’enseignement du Docteur angélique pour pénétrer dans la psycho- 
logie singulière du Fils de Dieu incarné. Un triple amour s’y discerne 
où s’harmonisent parfaitement les exigences de la double nature 
assumée par la Personne du Verbe : l’amour sensible sans lequel la 
participation à la nature humaine ne serait qu’une vaine apparence, . 
l'amour spirituel qu’implique une volonté capable de transcender les 
puissances de l’affectivité, l’amour divin que le Fils partage avec le 
Père et avec l’Esprit-Saint (p. 324). 

L’Encyclique s’apesantit avec insistance sur l’enseignement unanime 
des Pères qui atteste la réalité du cœur de chair hypostatiquement uni 
à la divinité non seulement en conséquence de l’Incarnation du Fils 
de Dieu, maïs aussi en raison du sacrifice sanglant exigé pour prix 
de notre Rédemption. Toute l’œuvre du salut se trouve ainsi condi- 
tionnée par l’exercice de ce triple amour qui trouve son expression 
concrète et sensible dans le symbole du cœur de chair : « Par consé- 
quent, il est évident que c’est à très bon droit que nous pouvons voir 
et vénérer le Cœur du divin Rédempteur comme l’image expressive 
de son amour et le témoignage de notre Rédemption et comme aussi 
l’échelle mystique qui nous élève jusqu’à embrasser «Dieu notre 
Sauveur » (p. 328). Tous les fruits de la Rédemption, comme autant 
de témoignages d'amour, nous invitent à rendre grâce à ce Cœur et 
tous ses battements, ici-bas au cours de la vie mortelle du Sauveur 
comme dans l'éternité où le Corps glorifié est uni à l’âme du Ressuscité, 
doivent faire l’objet de nos méditations. l'E 
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L'Encyclique, dans sa troisième partie, évoque quelques uns de ces 
témoignages d’amour manifestés par les mystères de la vie terrestre 
de Jésus : la libre offrande de son Incarnation, la compassion pour les 
hommes mise en lumière par sa vie publique, l’acceptation de la 
Passion au cours de l’Agonie douloureuse, enfin, les sentiments divers 
de l’amour intense qui s’exhale jusque dans les affres du crucifiement. 
A la clarté de ces mystères de la divine charité, les fruits de la Rédemp- 
tion apparaissent comme les dons du Cœur de Jésus : FEucharistie, 
la Croix, l'Eglise et les sacrements, la mission de l’Esprit-Saint. Et 
c’est encore le triple amour du Rédempteur qui continue à faire battre, 
dans la Gloire, le cœur de l’Avocat divin plaidant sans cesse pour les 
hommes auprès du Père. 

Mais si le cœur du Rédempteur par son symbolisme a droit au culte 
d’adoration que l'Eglise lui consacre, l’objet propre de la dévotion 
est la divine Personne qui, en assumant notre nature humaine, s’est 
révélée dans l’amour qu’atteste la rédemption : «Le Cœur de notre 
Sauveur reflète donc d’une certaine façon l’image de la divine Personne 
du Verbe et de sa double nature humaine et divine, et en lui nous 
pouvons considérer non seulement le symbole, mais la somme de tout 
le mystère de notre Rédemption. Lorsque nous adorons le Cœur très 
sacré de Jésus-Christ, nous adorons en lui et par lui tant l’amour incréé 
du Verbe divin que son amour humain, ses autres sentiments et ses 
autres vertus, puisque c’est l’un et l’autre amour qui ont poussé le 
Rédempteur à s’immoler pour nous et pour toute l'Eglise, son 
Epouse... » (p. 335). 

Dans la quatrième partie de l’Encyclique, en résumant l’histoire 
du culte et de la dévotion au Sacré-Cœur, le Souverain Pontife insiste 
sur le fait que ce courant de la piété catholique jaillit de la structure 
intime d’une religion qui est essentiellement religion d'amour. L’in- 
fluence des révélations privées ne se comprend que dans le contexte 
de la foi commune. Le rôle d’un Saint Jean Eudes et d’une Marguerite- 
Marie prend toute sa valeur à condition de l’envisager à sa place dans 
une évolution qui part des origines du christianisme et n’a cessé de 
s’alimenter à une tradition dont certaines initiatives individuelles 
marquent les étapes. Le mérite d’avoir composé et diffusé le premier 
Office liturgique s'inscrit dans une lignée de saints adorateurs du 
Cœur de Jésus qui lui donne tout son prix. De même, est-ce à la para- 
doxale influence d’une Moniale cloîtrée que se rattache l’extension 
de la dévotion et ses notes spécifiques d'amour et de réparation : 
«Parmi ceux qui ont promu ce mode très noble de religion, il faut 
assurément faire une place spéciale à sainte Marguerite-Marie Alacoque 
qui, avec le bienheureux Claude de la Colombière, son directeur spiri- 
tuel, réussit par son zèle remarquable à ce que soit établi ce culte qui 
prit tant d'extension, à la grande admiration des fidèles, et que, à 
cause de ses propriétés d’amour et de réparation, il soit distingué des 
autres formes de la piété chrétienne » (p. 339). 
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Le Souverain Pontife conclut donc que, bien loin d’impliquer quel- 
que superstition ou quelque matérialisme que ce soit, le culte du Sacré- 
Cœur doit conduire normalement à la plénitude de la charité. 

Envisageant, enfin, l’aspect pratique de cette doctrine, l'Encyclique 
la met en rapport avec les exigences d’une spiritualité plus intérieure 
et plus désintéressée. Pie XII souligne combien les besoins actuels de 
l'Eglise appellent la ferveur d’une dévotion qui s’oppose par ses prin- 
cipes essentiels aux pires maux de notre temps : l’athéisme, le maté- 
rialisme qui suscite tant de haine contre l'Eglise de Jésus-Christ. Il 
voit dans la dévotion au Sacré-Cœur, si elle est bien comprise, le salut 
du monde moderne. 

Ce magistral exposé se situe dans le corps des interventions ponti- 
ficales de Pie XII à la place que lui ont préparée les grandes ency- 
cliques Mystici Corporis sur l'Eglise et Mediator Dei sur la liturgie. 
Un tel enseignement renouvelle les perspectives de la piété catholique 
et oriente la réflexion dont elle se nourrit. 


Les A.A.S. du 31 mai promulguent, en outre, la Constitution Apos- 
tolique Sedes Sapientiae portant cette même date et exposant les 
principes généraux qui doivent régler la formation des religieux prêtres 
voués à l’apostolat. 

Après avoir rappelé les titres particuliers qui font de Marie reine du 
monde la patronne de ceux qui suivent l’exemple des Apôtres sous son 
triple idéal, le Souverain Pontife précise qu’il s’adresse aux membres 
des Congrégations modernes vouées au genre de vie qu’ont inauguré 
les chanoines réguliers et les clercs réguliers, genre de vie qui comporte 
le sacerdoce pour la majorité de ses adeptes et pour leurs supérieurs, 
tandis que ni le monachisme ni les ordres mendiants ne l’exigeaient. 
A ces Congrégations sont assimilées désormais comme états de perfec- 
tion les Instituts séculiers qui, à côté du clergé séculier, remplissent 
les fonctions sacerdotales et les charges apostoliques. 

Sans préjudice des directives particulières communiquées soit par 
les constitutions de chaque société cléricale, soit directement par le 

‘ Saint-Siège, le présent document a pour but de formuler les normes 
générales communes à toutes ces sociétés et destinées à les diriger en 
tant que par leur profession d’états de perfection elles sont soumises 
à la Sacrée Congrégation des Religieux, de même qu’en tant qy’insti- 
tutions scolaires ecclésiastiques, elles ressortissent pour l’organisation 
des études, de la Sacrée Congrégation des Séminaires et Universités. 

Dès 1944, avait été créée une commission chargée de pourvoir aux 
problèmes que soulève la condition des postulants et des novices. Les 
résultats de ses travaux qui avaient été présentés au congrès des états 


x 


de perfection, en 1950, ont été complétés grâce à une vaste collabo- 
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ration venant d’un peu tous les pays et ont été soumis à la suprême 
approbation du Souverain Pontife. 

La Constitution rappelle, tout d’abord, que la vocation particulière 
dont il est question suppose deux éléments essentiels : la grâce qui 
témoigne du choix divin et l’appel de l'Eglise présente dans ses repré- 
sentants. Le rôle de ces derniers consiste dans le discernement de la 
grâce et rien ne les autorise à faire indûment pression sur le choix 
d’une vocation non motivée par l’appel divin. Le discernement d’une 
vocation religieuse vouée au sacerdoce et à l’apostolat implique donc 
un triple signe distinctif et la capacité d’y répondre. Retenir dans le 
clergé séculier un candidat chez qui ce triple signe se reconnaît est un 
acte formellement répréhensible. 

Vient ensuite la formation appropriée à ceux qui sont appelés à 
remplir des fonctions adaptées aux circonstances de temps et de lieux. 

Le Saint Père insiste d’abord sur la nécessité d’une vèrtu qui réponde 
à la grandeur du sacerdoce et à la sincérité du témoignage requis de 
l’apôtre. Le concile de Trente d’accord avec l’évangile et avec la 
tradition exprimée par Saint Bernard prescrit aux éducateurs une 
pédagogie qui fasse appel beaucoup plus à la douceur qu’à l’intimida- 
tion et à la dureté. Pie XII en précise les deux orientations fondamen- 
tales qui doivent s’équilibrer dans un programme organique et 
progressif : celle d’une culture humaine assurant la sécurité de la 
sanctification personnelle, et le rayonnement extérieur d’une influence 
conforme à la bonté du Sauveur ami des hommes ; celle d’une forma- 
tion surnaturelle en rapport avec la mission du prêtre et de l’apôtre 
appelé à sanctifier les autres verbo et opere. 

C’est sur la formation intellectuelle et pastorale que le Souverain 
Pontife se montre particulièrement soucieux d’insister en fonction 
de la triple responsabilité qui découle de l’idéal religieux impliquant 
union personnelle à Dieu et fécondité spirituelle, du sacerdoce com- 
portant la dispensation des mystères de Dieu et la défense de la foi, 
de la mission apostolique réclamant une solide érudition. 

A ces trois points de vue s’impose une formation philosophique et 
théologique particulièrement sérieuse. Le Saint Père demande qu’on 
veille à choisir des maîtres compétents et prudents. Il rappelle à ceux- 
ci qu'ils ont un mandat d’Eglise à remplir et qu’ils ne doivent pas se 
laisser guider dans leur enseignement par leur opinion personnelle ou 
par des tendances doctrinales non authentiquées par le Magistère. Il 
demande aussi que cet enseignement ne soit pas donné comme un 
enseignement profane quelconque, mais qu’il soit présenté en con- 
nexion avec les besoins spirituels des auditeurs. 

Enfin, Pie XIT attire l’attention des Supérieurs sur l’importance 
d’une préparation pastorale large et pratique. Cette initiation est à 
graduer durant tout le cours de la formation, mais elle doit aussi dé- 
border le temps des études classiques proprement dites et se prolonger 
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même sous la forme d’un noviciat durant lequel le jeune prêtre débu- 
tera dans la carrière apostolique sous le contrôle de guides expéri- 
mentés. Une culture étendue contribuera à armer l’apôtre en vue 
de l’art difficile qu’il doit exercer. A ces connaissances philosophiques 
et théologiques devront s’ajouter une initiation psychologique et une 
science de la pédagogie largement ouvertes sur les acquisitions et les 
exigences de l’esprit moderne. On y joindra une expérimentation 
adaptée à cet art pratique de l’apostolat. 

Le Souverain Pontife confie à la Sacrée Congrégation des Religieux 
le soin de veiller à l’application des principes généraux ainsi formulés 
et d'y pourvoir par d’autres documents appropriés. 

M. O.-G. 


L’Erémitisme 


Sous le timbre de la Bibliothèque d'Histoire des Religions, en Sor- 
bonne, une Enquête sur l’Erémitisme en France a été ouverte, en mars 
1950, par M. l’abbé J. Sainsaulieu. Il suffit d’avoir abordé tant soit 
peu le sujet pour savoir que, s’il a donné lieu, ici et là, à de nombreuses 
monographies, d’inégale qualité, une vaste étude générale est encore à 
écrire. L'article Ermites, publié en 1949 dans le Dictionnaire de Droit 
Canonique, et auquel on nous permettra de renvoyer, est comme une 
première présentation d’ensemble : bien des explorations restent à 
faire dans ce domaine. Or, pour des causes diverses, le problème de la 
vie solitaire a repris, en ces dernières années, valeur d'actualité. 
L'initiative de M. l’abbé Sainsaulieu venait donc à son heure. Il faut 
le féliciter d’avoir suscité dans les provinces des recherches et des mises 
au point ; maints travaux publiés depuis 1950 se présentent formel- 
lement comme des réponses à l’Enquête ; d’autres, sans doute, sont 
malheureusement restés manuscrits. 

En suivant l’érémitisme tout au long des siècles chrétiens, on ne 
peut prétendre rencontrer une institution homogène, aux contours 
nets. Il s’agit plutôt d’un même idéal inspirant des érémitismes, dif- 
férant dans leur structure suivant les circonstances temporelles 
et les besoins spirituels. On ne saurait trop recommander aux historiens 
de ne pas l’oublier. 

En 1928, Dom Gougaud publiait ses Ermites et Reclus comme une 
étude sur « d’anciennes formes de vie religieuse » et sa documentation 
ne sortait guère de l’époque médiévale qui lui était familière. C'était 
d’ailleurs l’opinion commune qu’il n’y avait rien à glaner pour lhis- 
toire de l’érémitisme dans les siècles posttridentins. Depuis on s’est 
aperçu que l'institution avait survécu bien au-delà du Moyen Age et 
que, notamment, son développement dans la France du XVITe siècle 
méritait attention. La recherche n’est pas facile d’ailleurs, car elle 
suppose le dépouillement d'archives nombreuses et dispersées, et les 
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résultats sont très variables suivant les provinces et les diocèses. C’est 
à cette même conclusion qu’aboutit l’abbé Pierre Sage dans Ermites 
d'autrefois (Bulletin des Facultés catholiques de Lyon, 1950, n. 9, p. 
29-46), excellente et vivante esquisse de cet érémitisme des premières 
décades du siècle, en partant de la littérature romanesque, où Camus 
et du Bail tiennent la plus grande place. A travers bien des fantaisies, 
ces romans nous livrent vraiment le reflet d’aventures authentiques. 

Le diocèse de Bordeaux a fourni une ample moisson d’ermites et 
d’ermitages, mais, là comme ailleurs, il ne subsiste en maints endroits 
qu’un nom. Parmi ces ermitages une place est faite aux «Saïnts 
Déserts » des Carmes. « A part quelques rares exceptions », nous dit le 
Chanoine F. Lemoing, dans Ermites et Reclus du diocèse de Bordeaux 
(Bordeaux, 1953), «tous les ermites bordelais connus dépendaient 
d’un monastère dont ils étaient moines avant que d’être ermites ». 
Ce serait «une situation particulière au diocèse de Bordeaux ». On se 
demande cependant si, en consultant les registres de catholicité dans 
les paroisses, on ne découvrirait pas un plus grand nombre d’humbles 
gardiens laïcs, ces ermites ruraux n’étant souvent connus que par leur 
acte de décès. Quant aux religieux envoyés dans les «granges », ils 
menaient sans doute une vie solitaire, mais est-il tout-à-fait légitime 
de les annexer pour autant à l’Erémitisme proprement dit ? A propos 
de l’ermitage de Lormont, M. R. Darricau a rencontré /’ A bbé de Brion 
(Revue historique de Bordeaux, tome IV, n. 2, 1955). Cet auteur spi- 
rituel de moindre rang, compromis dans la controverse quiétiste, 
figure au catalogue de l’Index pour sa « Vie de la très sublime contem- 
plative sœur Marie de Sainte Thérèse 1720 ». Du personnage, Henri 
Bremond lui-même ne savait rien. Grâce à une biographie manuscrite 
retrouvée au Carmel de Paris, M.D. nous découvre la carrière de ce 
jeune page de Louis XIV, qui, sur la lecture des œuvres de sainte 
Thérèse, quitte à 26 ans l’armée et la cour pour la vie solitaire (1647- 
1728). La crédulité populaire a souvent eu tendance à attribuer aux 
ermites une noble naissance dissimulée par humilité. A côté de la 
légende et de l’imposture, il y a des cas réels. Entre autres, la mono- 
graphie de l’ermitage de Fléchinelle, en Artois (Mélanges de Science 
religieuse, Lille, 1956), signale la mort, en 1619, d’un ermite de la 
famille des Saint-Simon, grand-oncle du premier duc, père de l’auteur 
des Mémoires. 

Le Chanoïine J.B. Laborde, dans ÆErmites et Ermitages dans les 
anciens diocèses de Lescar et Oloron (Bulletin de la Société des Sciences, 
lettres et arts de Pau, XII, 1952, p. 29-31), donne une recension très 
objective d’une douzaine d’ermites et autant d’ermitages. M.M. Gady, 
dans l’Erémitisme limousin (Bulletin de la Société hist. et archéol. de la 
Corrèze, 1951), a recueilli la tradition hagiographique concernant une 
soixantaine de solitaires du ve au xrrre siècle. Pour les périodes posté- 
rieures, sa nomenclature d’ermitages, d’ermites et de recluses connaît 
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quelques noms qui avaient échappé à Arbellot en 1885. La ville de 
Limoges a entretenu jusqu’au milieu du xvirre siècle des ermites 
nommés par les consuls. Dans une Communication au Bulletin de la 
Diana (KXXII, 1953, p. 29-36), M. Lugnier esquisse à grands traits, 
un peu rapides, ce qu’il a aperçu de la physionomie de l’érémitisme 
forezien. Sans parler des Camaldules, qui demandent à être étudiés à 
part, il donne, en somme, une liste de douze ermitages qui orientera 
utilement les recherches des érémitologues. 

Sous le nom de Sequania Monastica, M. Jules de Trévillers a dressé 
un précieux et solide dictionnaire des établissements religieux en 
Franche Comté et au diocèse de Besançon, comprenant de nombreux 
ermitages. Les Notes qui terminent le deuxième volume (Vesoul, 
s.d. (1955) ? ) se recommandent par les qualités d’ordre, de clarté, 
d’objectivité avec lesquelles elles donnent, après un aperçu général 
sur l’érémitisme, les grandes lignes de l’histoire de l'institution en 
Franche Comté. Un chapitre important de cette histoire serait con- 
sacré à la Congrégation de S. Jean Baptiste, apparue dans la seconde 
moitié du xvrre siècle. Elle s’insère dans le grand mouvement de ré- 
forme, issu du mystérieux Michel de Sainte-Sabine, prétre-ermite (Bul- 
letin de la Société d'Etude du xvire siècle, 1953, p. 196-209), et dont 
l’action se retrouve dans les diocèses de Vienne, du Puy, de Lyon, de 
Langres, ainsi que de Cambrai, en ‘Lorraine, Namur, Limbourg et 
Luxembourg. Après de patientes et persévérantes recherches et avec 
beaucoup de compétence, Dom B.J. Thiel a écrit l’histoire de La Vie 
Erémistique au Duché de Luxembourg aux xvrre et xvVIrre siècle (Saint- 
Paul, Luxembourg, s.d. (1954)). Le Limbourg et les divers diocèses 
belges avaient eu aussi, dès avant 1950, leurs historiens avertis. 

La région du Pas-de-Calais a été en partie explorée : Ermites et 
Ermitages au diocèse de Saint-Omer (Bulletin de la Société des Anti- 
quaires de la Morinie, 1951, XVII, p. 481-497), Ermites et Ermitages 
au diocèse de Boulogne (même Bulletin, 1955, XVIII, p. 385-403). En 
ce qui concerne le Nord l'Enquête disposera des nombreuses données, 
allant du vrre au xvurre siècle, sur reclus, recluses, ermites et ermitages 
que Mgr Detrez a rassemblées, sans prétendre être exhaustif, sous le 
titre de Erémitisme septentrional (Bulletin du Comité flamand, 1951, 
XIV, p. 19-142). Sous cette épithète, les limites, au delà des Flandres, 
de la région, objet de ces sondages, ne sont pas très nettes. Ainsi, 
Cambrai n’est signalé que par deux allusions au réglement de Fénelon 
et à l’ermitage de La Haye d’Avesnes. Or, l’ancien territoire du dio- 
cèse de Cambrai englobaïit la plus grande partie du Hainaut et la vie 
érémitiquê s’y est particulièrement développée. Elle mériterait une 
substantielle monographie, qui ne devrait pas négliger les bonus 
travaux publiés il y a déjà une cinquantaine d’années, par exemple, 
pour la région de Mons par E. Matthieu et par le Recueil « Jadis » de 
1901 à 1908. La très bonne étude de M. René de la Gorce, L’érémitisme 
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dans l'arrondissement d’ Avesnes (Mémoires de la Société archéologique 
et historique de l'arrondissement d’ Avesnes, 1952-1953, XIX, p. 69-82) 
remarque que, dans nombre de cas, les ermites assuraient l’enseigne- 
ment primaire des jeunes villageois du voisinage. Ce trait est un des 
caractères de l’érémitisme rural des provinces de l'Est. 

En Lorraine, sans revenir sur les travaux anciens du chanoine 
E. Martin pour le diocèse de Toul, il convient de louer les deux études 
de M. l'abbé J. Leclerc, Reclus et recluses à Metz durant le Moyen Age 
(Revue ecclésiastique de Metz, 1952, p. 356-361 et 1953, p. 21-25), 
Ermites et Ermitages mosellans (Metz, s.d. (1955)). On lui doit, entre 
autres, de connaître une précision importante sur le lien de Michel de 
Sainte-Sabine avec le diocèse de Metz, où il reçut, en 1633, le bénéfice 
de modestes chapelles. 

En Maurienne, E. Rostaing répond à l'Enquête, dans Travaux de la 
Société d’histoire et d'archéologie de Maurienne, 1952, 2e série, tome X, 
2e partie, p. 341-346, en signalant notamment les noms de plusieurs 
ermites de l’ermitage de Sainte-Thérèse, à Saint-Jean-de-Maurienne, 
jusqu’en 1782, ainsi que deux ermites du Mont-Cenis, en 1418, secou- 
rables aux voyageurs. 

Pour l'Ouest, le moment caractéristique est la fin du xr° siècle, avec 
le mouvement de réforme suscité par les prédicateurs errants, qu 
entraîne de‘grands solitaires dans les forêts s’étendant aux confins 
du Maine, de l’Anjou et de la Bretagne. Raison & Niderst ont écrit 
naguère l’histoire de ce Mouvement érémitique dans l’Ouest de la France 
à la fin du xre et début du xrr° siècle (Annales de Bretagne, 1948, LV, 
p. 1-46). 6 


# 
*X * 


Dans l’histoire de l’érémitisme, c’est presque un lieu commun de 
remarquer que le statut religieux, dans l'Eglise latine tout au moins, 
ne fait place à l’ermite que moyennant un cadre semi-cénobitique dont 
les exemples types demeurent la discipline des Chartreux et celle des 
Camaldules. 

A propos des Chartreux, M. Bernard Bligny, étudiant les premiers 
Chartreux et la pauvreté (Le Moyen Age, 1951, LVII, p. 27-60), met en 
relief le lien foncier entre la recherche de la solitude, expression et 
condition d’une attention exclusive à Dieu, et l’éloignement jaloux 
de toute richesse, obstacle, selon l’enseignement même de l'Evangile, 
à la perfection d'appartenance au Christ. 

Chez les Camaldules, au cours de près de dix siècles, l'idéal érémi- 
tique ne s’est pas maintenu sans vicissitudes. Aujourd’hui, cette fidé- 
lité se réclame surtout de l’action, au début du xvre siècle, du Bien- 
heureux Paul Giustiniani. La vie et la pensée du réformateur, si impor- 
tantes dans l’histoire des doctrines érémitiques, ont été étudiées par 
Dom Jean Leclercq d’abord dans Un Humaniste Ermite, le Bx Paul 
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Giustiniani (1476-1528) (Edizione Camaldoli, Rome 1951), puis dans 
La Vie érémitique, d’après la doctrine du Bx P.G. (Pams eP100/01955), 
dont on lira avec grand intérêt la Préface où Thomas Merton rappelle 
les données essentielles de la vraie vie de solitude consacrée à Dieu. 
La doctrine de Giustiniani est en partie commandée par les circons- 
tances où il s’est trouvé devoir l’élaborer. Elle intéresse donc l’érémi- 
tisme par un double aspect : celui d’une réforme à un tournant de 
l'histoire des Camaldules et celui d’une spiritualité de la solitude de 
valeur permanente. C’est à toute l’œuvre du Bienheureux que Dom 
Leclercq a puisé les éléments de cette synthèse. « Mosaïque » dit-il 
lui-même : oui, mais on sait quel éclat, quelle délicatesse de nuances, 
quelle harmonieuse unité on peut attendre d’une belle mosaïque. 
Pour Paul Giustiniani, la vie érémitique est ordonnée à la plus haute 
vie contemplative et, pour ainsi dire, se confond avec elle. Par là elle 
est foncièrement une vie religieuse et de l’idéal religieux elle porte le 
témoignage le plus pur, qui n’est surpassé que par le martyre. La con- 
viction du saint réformateur est alors que le caractère religieux de 
cette vie exige une structure conforme à l’éfat religieux. S’il se propo- 
sait de restaurer, par l’érémitisme, la vie contemplative, trop souvent 
perdue de vue dans les familles religieuses d’Italie en cette fin du 
xve siècle, il entendait aussi réagir contre un érémitisme laïc dont il 
voyait autour de lui les faiblesses et l’impuissance. La vie camaldu- 
lienne est un érémitisme organisé, qui construit son ascèse propre en 
renchérissant sur la discipline de solitude, de silence, de pauvreté, de 
mortification inhérente à toute vie monastique ; elle est un semi-céno- 
bitisme, qui demande à la discipline bénédictine son cadre de vœux, 
de règle formelle, d’autorité paternelle. Et c’est à la manière de saint 
Benoit que Giustiniani introduit l’obéissance, faite pour « la race très 
forte des cénobites » et dont il fait longuement l’éloge, dans la structure 
essentielle de son érémitisme. Pour les lectures, il ouvre un champ plus 
large que n’est, de coutume, celui des solitaires, car il ne cesse pas 
d’être un humaniste. Pour l’oraison, il se montre fidèle aux antiques 
traditions du monachisme, peu porté aux méthodes et laissant l’âme 
librement docile aux mouvements de l'Esprit, indifférente à ses voies : 
«Comme un navire qui fend la mer n’y laisse aucune trace, l'âme, 
emportée par l'Esprit Saint à travers l’océan des divines contempla- 
tions, ne peut, même en se retournant, voir par où elle est passée, ni 
où elle est parvenue ». Car c’est bien vers les lointains horizons que 
l’ermite doit tendre son regard, désirer « au delà de tout ce qui se peut 
dire et comprendre ». A l’unisson des grands mystiques, Giustiniani 
enseigne l’humilité essentielle, la transformation d'amour et le don de 
soi dans l’universelle charité : dans l’union à Dieu seul se parfait la 
communion fraternelle. Sur ce dernier thème, qui est une pièce maf- 
tresse de sa mystique érémitique, il a des vues personnelles pénétrantes 
sous une perspective métaphysique peu commune. Il n’y a qu’un être 
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en Dieu, explique-t-il en substance, par lequel Dieu est présent à 
Lui-même et aux créatures ; il n’y a qu’un Amour en Dieu par lequel 
II s’aime et aime les créatures. À cause de ce divin totalitarisme — 
que les théologiens sauront bien distinguer de la confusion panthéiste 
_— j’acte le plus parfait d'union et de charité envers les créatures est 
l'acte par lequel le solitaire se donne à Dieu seul et aime Dieu seul en 
Dieu. Cette certitude inspire au Bienheureux une «invocation à la 
Sagesse Eternelle » qui mérite d’être retenue parmi les belles pages de la 
littérature mystique : « Dieu qui d’un seul amour vous aimez vous- 
même et vous seul et en vous comme dans l’objet adéquat de votre 
amour aimez toutes les créatures, donnez-moi de comprendre et d’ex- 
primer comment celui qui concentre sur vous tout son amour aime 
davantage lui-même et son prochain que s’il partageait son amour 
entre vous, lui et son prochain... ». 

A côté des Chartreux et des Camaldules, les Carmes représentent, 
parmi les Ordres religieux, une autre forme de fidélité à l’idéal érémi- 
tique, se réclamant du Prophète Elie. Elie fut proposé pour la pre- 
mière fois comme le modèle des solitaires par saint Athanase dans la 
Vie de saint Antoine. Les Etudes Carmélitaines viennent de lui 
consacrer un important ouvrage : Elie I (1956), auquel doit se reporter 
quiconque veut s'initier aux riches leçons de la spiritualité élianique. 


*k 
*X * 


L'intérêt suscité par l’érémitisme en ces dernières années ne s’est 
pas seulement traduit par des recherches d’archives et des travaux 
d’historiens. L’attention s’est portée aussi sur l’ascèse et la spiritualité 
propres de la vie solitaire et ses convenances éventuelles dans le monde 
moderne où, de divers côtés, est tentée de nouveau l'expérience. 
Bornons-nous à citer parmi bien des écrits touchant ce thème : Solitude 
(collectif de Spiritualité carmélitaine, Chèvremont, n. 9, 1951) où se 
distinguent les pages de Louis Van Den Bossche, Vae soli. — Jérome 
de la Mère de Dieu, Le Mystère de la solitude (dans Carmel, Avignon, 
1951, p. 97-103). — Bienheureuse solitude (collectif de la Vie spiri- 
tuelle, octobre 1952). — $S. Du Désert (Vie Spirituelle, avril 1953). — 
S. Les leçons spirituelles du Sahara (Vie Spirituelle, août à décembre 


1953). — G. Turbessi, La solitudine dell’asceta come espressione della 
vocazione cristiana (dans Benedictina, 1954, p. 401-415). — H. Hols- 
tein, Le Désert ou la Cité (dans Christus, 1954). —— Jombart, La voca- 


tion érémitique (dans Recrutement sacerdotal, n. 185, 1954, p. 37). — 
Jean Steinmann, S. Jean Baptiste et la spiritualité du désert (Seuil, 
1955). — J. Sainsaulieu, Du côté des ermites (dans Vie Spirituelle, 
février 1956, p. 197-200). 

Quelques uns de ces témoignages restent très touchés de littérature : 
impressions de novice tout fier des premiers poids du silence, curiosités 
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de voyageur écrivain, s’attardant au décor et aux leçons qu’il veut lui 
demander. C’est par delà les émotions sensibles et les jeux de l’atten- 
tion qu’une vocation pure doit atteindre le sens spirituel vrai du 
désert. Quoi qu’il en soit, tous ces essais — dont on n’oserait pas 
tenter de dégager une doctrine commune — par leur multiplicité et 
leurs divergences mêmes, prouvent qu’une spiritualité de la solitude 
est encore valable en notre temps. 

Dans un monde où le sens communautaire est un des traits fonda- 
mentaux du nouveau type d'humanité qui se cherche, la coexistence 
d’une tendance érémitique est peut-être moins paradoxale qu'il n'y 
paraît, même si l’on ne discerne d’abord que son aspect de fuite. A 
quoi veut-on échapper ? Au rythme trop rapide d’une vie sociale sans 
cesse en accélération, et ce n’est rien comprendre à ce besoin de n’y 
voir que paresse, pusillanimité, inhibition, infantilisme, que sais-je ! 
Le désir du désert est une protestation de tout l’être personnel contre 
ce type infernal de solitude créé par la civilisation moderne, celle de 
l’homme collectivisé : la « bonne » solitude « nous dégage de la foule 
et nous rapproche des hommes ». 

Mais l'intelligence du vrai problème n’est pas dans l’analyse de ces 
dispositions non plus que des autres conjonctures naturelles du phé- 
nomène érémitique, dont le sociologue constate la recrudescence dès 
que la société se déséquilibre, que ce soit par anarchie et confusion ou 
par oppression et tyrannie. Il s’agit ici d’une vocation chrétienne, où 
la solitude est plus qu’une ligne de résistance ou un abri personnel, 
mais un mouvement actif d’ascèse et une recherche de perfection dans 
l'appartenance à Dieu : l’apparente fuite est, au vrai, une poursuite. 

Toute l’Ecriture enseigne que l’éloignement du monde est un prin- 
cipe essentiel du retour à Dieu et il est impossible qu’un tel principe 
disparaisse d’une spiritualité moderne, même hantée par les exigences 
de l’engagement et « l’aspect horizontal de la charité ». Or, l'intention 
du moine est simplement d’assurer, par de meilleures conditions d’as- 
cèse, l'épanouissement de l’idéal chrétien. La recherche de la solitude 
se présente donc dans ce programme comme un exemple absolu, dont, 
pourtant, l’amour fraternel n’est pas exclu, dès lors qu'est retrouvée, 
à la manière d’un Giustiniani, la structure verticale de la Charité. 
Ainsi, déjà, nul chrétien, a fortiori nul religieux, ne peut ignorer la 
spiritualité de la solitude et elle est, dans le monachisme, l’axe sans 
lequel il n’y a plus proprement monachisme. 

Le terme d’érémitisme évoque cependant quelque chose de plus 
particulier que notre monachisme, une forme de vie postulant à la fois 
une solitude intérieure plus absolue et un comportement extérieur 
plus austère. D’ailleurs, il n’est pas facile d’en déterminer nettement 
les éléments spécifiques, car c’est bien quand on arrive aux conditions 
de réalisation que se manifeste la complexité d’une institution qui, par 
nature même, se dérobe à toute cristallisation homogène. C’est encore 
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en la comparant aux formes cénobitiques du monachisme qu’on la 
comprend le mieux, bien que la vocation érémitique puisse être un 
appel direct et que, d'autre part, il faille se garder de la poser en achèe- 
vement idéal de toute destinée monastique. 

Dans ce rapprochement entre les deux disciplines, la divergence qui 
semble tout d’abord séduire les théoriciens spirituels de notre temps, 
c’est l'importance que prennent dans la vie de l’ermite l’action de sa 
volonté personnelle et la spontanéité de son inspiration pour assurer la 
valeur de l’observance et de l’élan mystique. Il n’a plus à compter, 
comme le cénobite, sur la facile orientation donnée sans cesse par un 
Supérieur : son obéissance est d’un autre ordre, ni sur l’entraînement 
fraternel dans la régularité : le conformisme est dépassé. Et, pour la 
prière, elle se doit plus nue, plus muette, plus souple aussi, loin du 
rythme choral et des cheminements liturgiques. L’ermite paraît — 
à l’image du prophète —— plus libre de tout formalisme et ainsi, dit 
un de nos auteurs, « plutôt que la solitude c’est la liberté qui constitue 
la note véritablement spécifique » de l’érémitisme. 

I faut pourtant s'entendre. A qui serait tenté de confondre liberté 
et fantaisie il faudrait rappeler les servitudes de l’ermite. Servitude 
des exigences matérielles de la vie, si lourdes qu’y subvenir sans 
coopération humaine paraît quasi impensable : autant désirer la 
«liberté » de l’homme des cavernes. Servitude de sa propre discipline. 
Il est d'expérience que le solitaire, pour soutenir la persévérance de sa 
volonté, doit s'imposer un réseau de prescriptions fort menues dont la 
contrainte ne le cède en rien au plus étroit conformisme. Servitude 
aussi — encore qu’elle soit une grandeur — de sa fin spirituelle. Il 
n’est pas de limite à la tyrannie de la solitude intérieure, dont le désert 
silencieux est le symbole. S’il faut parler de liberté, ce n’est pas de celle 
de l’ermite, mais de la liberté laissée au Souffle de Dieu de tout dévaster 
dans l’âme, livrée sans défense à l’érosion impitoyable. 

Des expériences de vie solitaire, plus ou moins prolongées, peuvent 
être conçues comme préparant à l’action ou comme permettant à la vie 
cénobitique elle-même de prendre mieux conscience des valeurs éré- 
mitiques de tout monachisme. Mais bien des intentions actuelles sont 
plus absolues. Pourtant, seul trouverait grâce, de nos jours, un éré- 
mitisme de qualité. Mème parmi les partisans les plus convaincus de 
l'opportunité de ce renouveau érémitique, il n’est pour ainsi dire 
personne qui ne reconnaisse qu’il s’agit de vocations exceptionnelles. 
Certes, l’exceptionnel n’est pas condamnable comme tei et, si le dis- 
cerneinent en l’espèce est difficile, on ne peut prétendre pourtant faire 
d’une perfection préalable du sujet le critère indispensable. Il reste à 
demeurer vigilant pour éviter l’aveuglement du sens propre, les illu- 
sions de là générosité et les déviations du jugement. Plus que toute 
autre vocation celle-ci doit être un appel dans la foi et, souvent, 
«plutôt subi que désiré ». Le pire des faux ermites serait le moine qui 
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s’écarterait de son cloître comme d’un « sol pourri ». L’ermite n’est pas 
un jacobin prompt au mépris, l’ermite est un humble appelé à témoi- 
gner, par sa pénitence cachée, que le vrai rapport de l’homme à Dieu 
est celui d’une misère nue devant la Majesté de l’unique Présence. Ce 
qu’à certaines heures comblées, son attente reçoit, par surcroit, de 
grâce contemplative ou d’ineffable paix lui vient du même Amour 
Eternel par l’union au Verbe, son Maître crucifié. 

Il est impossible de parler d’érémitisme moderne sans au moins 
nommer le Père de Foucauld, laissant à ses hagiographes de nous dire 
l'extraordinaire rayonnement de sa sainteté et, dans son désert, ce 
trait particulier, sinon strictement original — car on le trouve déjà 
dans l’érémitisme de saint Benoït Labre — d’une harmonie voulue 
entre la prière solitaire et l’adoration de l’'Hostie. 

Pierre DOyÈèRE, O. S. B. 


G. 
. RÉTIF, SJ. — L'action catholique, école d’humilité, NRT., 1955, 
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SACERDOCE DE L'ÉGLISE, SACERDOCE DU BAPTISÉ 


Dans l’Église catholique, il existe un sacerdoce commun 
à tous les fidèles et un sacerdoce réservé aux prêtres seuls. 
Qu'il n’y ait entre eux aucune incompatibilité, on peut l’affir-: 
mer sans crainte d'erreur du fait que l’Ecriture les révèle 
et que le magistère les déclare à la fois. Pourtant il importe 
de bien saisir leur nature propre, ce qui les distingue et ce qui 
les unit, pour que l’exaltation de l’un ne tourne pas au détri- 
ment de l’autre, mais favorise plutôt son exercice plénier. A 
la suite du Concile de Trente qui repoussa la thèse de Luther, 
selon laquelle tous les baptisés sont également prêtres et doués 
d'une même puissance spirituelle, les théologiens de la Contre 
Réforme et particulièrement ceux de l'Ecole française célè- 
brèrent les grandeurs du « sacerdoce externe et visible » que 
l'Eglise a reçu du Sauveur avec le sacrifice de l’Eucharistie. 
Notre temps, lui, en relisant les Pères, a pris une conscience 
plus vive des prérogatives que confère le baptème. Le déve- 
loppement de la théologie de l'Eglise, le renouveau liturgique, 
la création de l’Action catholique ont aussi contribué à mettre 
en lumière la dignité et la vocation, les pouvoirs et le rôle du 
chrétien laïc, bref son « sacerdoce royal ». Si certains ont parlé 
de celui-ci selon les impressions de leur cœur, au risque d’en 
fausser la vérité, d’autres se sont appliqués au travail de re- 
cherche seul capable d’en découvrir le sens authentique, celui 
que lui donnent l’Ancien et le Nouveau Testament, les Pères, 
les grands docteurs scolastiques et le Magistère, dans les dé- 
crets de Trente et dans les documents récents. Sans reprendre 
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ces études positives (1), ni présenter la synthèse de leurs résul- 
tats, mais en se référant sans cesse aux sources vives et à la 
règle de la foi, on voudrait exposer aussi clairement que pos- 
sible le contenu doctrinal du « regale sacerdotium », pour en 
tirer des conclusions utiles à la vie spirituelle. Et comme la 
plupart des confusions d'idées, en cette matière si délicate à 
traiter, naissent de ce qu’on transpose indûment sur le plan 
personnel ce qui est seulement vrai de la collectivité, nous dis- 
tinguerons nettement les deux perspectives. Envisageant 
d’abord le sacerdoce de l’Eglise, vu qu’elle est antérieure à ses 
membres, dans le Christ premier prédestiné, nous étudierons 
ensuite le sacerdoce du fidèle agrégé par le baptême à ce corps 
mystique. ÿ 


LE SACERDOCE DE L'ÉGLISE’ 


Tous les biens de l’Eglise lui viennent du Christ, son fon- 
dateur et son époux, qui l’a faite à son image et l’a parée de 
ses propres joyaux. Il en est ainsi de son sacerdoce. Mais 
celui-ci présente des éléments si divers qu’il appelle deux 
définitions. Au sens large, il désigne la.consécration de l’Eglise 
au culte du vrai Dieu, selon la religion du Christ, affectation 
qui fait d’elle, au milieu du monde, le peuple nouveau, un 
corps sacerdotal saint. A strictement parler, il signifie le pou- 
voir qu’elle possède en certains de ses membres, les prêtres 
légitimement ordonnés, d'offrir le sacrifice visible de l’Eucha- 
ristie, puissance spirituelle liée à l’institution divine de celui-ci 
et transmise par le Sauveur lui-même à ses Apôtres et à leurs 
successeurs dans ce sacerdoce. Comment cette consécration 
et ce pouvoir dérivent de Jésus, tête de l'Eglise, oint pas 


(1) Signalons seulement quelques-uns de ces travaux : Rme Dom B. CAPELLE, 
Dow B. Borre, La participation active des fidèles au culte. Cours et conférences 
des Semaines liturgiques, tome XI, Louvain, 1933 ; L. CERFAUX, Regale Sacer- 
dotium, R.S.P.T., 1939 ; J. LéÉcuvEeRr, Essai sur le sacerdoce des fidèles chez les 
Pères, La Maïison-Dieu, 1951; R. LAURENTIN, Marie, l'Eglise et le Sacerdoce, 
Paris, 1953; Y. M.-J. CoNGAR, Jalons pour une théologie du laïcat, Paris, 1954 ; 
E. BouLaraAnND, Le Sacerdoce de la loi nouvelle, d’après le décret du concile de 
Trente sur le sacrement de l’ordre, B.L.E., 1955; J.-A. JUNGMANN, Des lois de 
la célébration liturgique, Paris, 1956. Ù 
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excellence de Dieu et souverain prêtre, c’est à nous de le péné- 
trer, si nous voulons comprendre leur intime rapport. 


Sa consécration 


En vertu du mystère de l’Incarnation. — La consécration 
de l'Eglise se fonde en dernière analyse sur la constitution 
même du Verbe Incarné. Le Fils éternel du Père, en s’unissant 
dans le sein de la Vierge Marie son humanité, la rend si inté- 
rieure à sa Personne divine qu’il subsiste en elle comme dans 
sa nature propre et agit par elle comme par son instrument 
conjoint. Cette assomption qu’opère toute la Trinité, mais 
dont le Verbe seul est le terme, le fait exister non pas en elle- 
même et pour elle-même, comme une personne, mais dans le 
Verbe qui supplée la personnalité qui lui manque en s’appro- 
priant son être et son agir. Par cette relation singulière et 
incompréhensible, dépassant tout mode d’union connaissable, 
l’humanité de Jésus-Christ se trouve toute entière placée dans 
l’appartenance de Dieu, séparée d’avec le profane et réservée 
pour son culte de manière stable et permanente. Jusqu'au 
plus intime d’elle-même, la voilà ointe par la divinité, la voilà 
sainte, c’est-à-dire parfaitement dédiée et consacrée au Très- 
Haut (2). Ses facultés et sa vie, ses pensées et son amour, ce 
qu’elle dit, ce qu’elle fait ne peuvent être que de lui et pour 
lui. Le Verbe, ainsi devenu Christ, se trouve député, comme 
homme, à l’adoration, à la manifestation, au service de Dieu. 
Situé au-dessus de toutes les créatures, 1l doit les rapporter à 
leur Créateur dans un hymne de louange parfaite. Surtout, il 
a pour fonction d’unir les hommes avec Dieu, en sa qualité 
de médiateur unique. Et cette fonction, il l’exerce déjà à 
notre égard en nous rendant sacrés dans son Incarnation 
même, sinon par une communication de sa propre consécra- 
tion, grâce singulière qui lui demeure personnelle, du moins 


(2) Il faut distinguer dans le Christ deux « onctions » : la sainteté «entitative » 
ou de consécration que procure à son humanité son union avec le Verbe, 
et la sainteté « active » que confèrent à son âme la grâce sanctifiante, les vertus 
infuses et les dons du Saint-Esprit, qu’il reçoit en plénitude pour être la tête 
du corps mystique. Cf. 3a, q. 7, a. 1 et 13. 
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par une incorporation à lui-même qui est à l’image de l’union 
hypostatique. 

En effet, le Verbe en se faisant homme s’unit tous les 

“hommes, pour restaurer en eux l’image divine et leur resti- 
tuer l’immortalité perdue. Par ce corps et cette âme particu- 
liers qu’il prend dans le sein de la Bienheureuse Vierge Marie, 
mère de Dieu, il se lie les personnes humaines dont il possède 
désormais les traits communs et la nature universelle. Cette 
union n’est pas d’ordre hypostatique, ce. qu’elle serait, s’il 
fallait concevoir l’universel à la mode platonicienne, comme 
une réalité concrète qui se multiplie dans les êtres de même 
espèce sans se partager. En s’instituant au niveau de la pa- 
renté naturelle et à celui plus élevé de la connaissance et de 
l’amour rédempteur, et même en s’achevant plus tard, en 
vertu de la croix et de la résurrection, par le caractère bap- 
tismal et la grâce sanctifiante dérivée de la grâce capitale du 
Christ, elle ne fait pas du chef et de ses membres un seul être 
physique, mais sauvegarde notre autonomie et notre respon- 
sabilité personnelle (3). Cependant sa profondeur est telle 
qu'elle vaut aux hommes d’être déjà consacrés au culte de 
Dieu dans le Verbe fait chair et qu’elle leur confère une apti- 
tude et comme un droit à participer à l’onction du Saint- 
Esprit, répandu en plénitude dans son âme pour que nous 
recevions tous de cette huile d’allégresse et devenions des 
Christ (4). 

Afin de mieux apprécier les effets de cette union mystique, 
considérons la destinée objective que l’homme tient de son 
Créateur. Dans le fond de son être'et la totalité de ses puis- 
sances, il est ordonné à la manifestation des perfections de 
Dieu par les biens mêmes qu’il reçoit de lui. De plus, à titre 
de créature raisonnable, il a cette fin propre de le glorifier de 
manière consciente et voulue, en le connaissant et en l’aimant, 
en le louant et en le servant. Qu’on le qualifie de roi appelé à 
dominer l'univers, et de prêtre chargé d’en célébrer l’auteur, 
ce ne sont pas là de fausses images. Le cardinal Pierre de 
Bérulle lui en applique de plus grandes encore. « Il fait, dit-il, 


(3) Pr XII, Ency. Mystici corporis, A.A.S., 1943, p. 234. 
(4) Ps., 44, 8, 
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comme un centre du monde, que tout regarde et de qui tout 
dépend ; et comme un Dieu visible en la terre, rendant hom- 
mage au Dieu invisible, et se référant soi-même et tout ce qui 
_ est créé, à Dieu, faisant au monde ce que l'âme fait au COTPS, 
c'est-à-dire régissant le monde et le référant à son Créateur, 
comme l’âme et l’intelligence de l’univers : mens universi » (5). 
Or cette fonction de culte qu’il doit exercer comme créature 
intelligente va prendre une forme et une valeur chrétienne, en 
raison de sa dépendance de l’unique Médiateur. Ses yeux sont 
faits pour lire les perfections divines dans les merveilles de la 
création : ils ne pourront plus les voir qu’à travers Jésus qui 
donne au monde sa grandeur et sa beauté suprême. Il a reçu 
une langue pour le louer et le prier : elle devra unir son can- 
tique à celui du Verbe incarné pour qu'il devienne agréable 
au Seigneur. [1 a un cœur pour l’aimer et lui présenter l’of- 
frande de l’univers : et ce cœur aura besoin de cette charité 
divine que l'Esprit du Père et du Fils est seul à répandre. 
Tout dans l’homme est affecté par cette relation qu'il acquiert 
avec le Fils de Dieu fait homme. Sa religion reçoit de ce mys- 
tère une détermination et une plénitude, une pureté et une 
élévation qui la font changer d’espèce. Et son application à 
Dieu prend par lui le caractère intime, total et exclusif d’une 
consécration. 

Supposons maintenant que le Verbe incarné, conformé- 
ment à la prédestination divine, raison éternelle de l’ordre de 
la grâce, veuille sauver les hommes en les groupant dans une 
société visible et achever de se les unir par cette Eglise, chargée 
de continuer à travers le temps sa médiation de salut, nous 
voilà obligés d’y entrer, en raison de la simple nécessité où 
nous sommes de rendre.à Dieu un culte agréable. Et devenus 
membres de ce corps, nous voilà consacrés à la gloire de la 
Trinité plus intimement encore que les peuples païens. Or la 
réalité correspond à l'hypothèse. « Le Pasteur éternel et l’évêé- 
que de nos âmes, pour rendre perpétuelle l’œuvre de notre 
rédemption, décida d’édifier la sainte Eglise, dans laquelle, 
comme dans la maison du Dieu vivant, tous les fidèles seraient 


(5) Opuscules de piété, XXII, De la création de l’homme, édit. Gaston Ratu- 
reau, p. 118; Œuvres complètes, édit. Migne, Paris, 1856, col. 1137. 
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unis ensemble par le lien d’une seule foi et de la charité » (6). 
Cependant l’histoire et la foi qui voient l’Eglise sortir vivante 
du côté du Christ endormi sur la croix, la découvrent aussi pré- 
parée et figurée par un peuple choisi dont elle accomplit la 
vocation sacrée, l’Israël ancien, né, treize siècles auparavant, 
de l’alliance du Sinaï. Dès lors, pour saisir la portée de la consé- 
cration religieuse des hommes qu’inaugure l’incarnation du 
Verbe, il faut l’étudier au concret dans ces deux institutions 
et surtout dans la seconde où elle atteint sa perfection défini- 
tive. Cela oblige à se placer dans la perspective du mystère 
de la rédemption, dont l'Eglise et Israël lui-même sont issus ; 
et encore à interroger les Ecritures qui nous révèlent, suivant 
l’ordre de l’histoire, la destinée du peuple ancien et du peuple 
nouveau. Or nous y entendons Dieu les qualifier l’un et l’autre 
de « sacerdoce royal». Que signifie ce titre d'honneur ? 


En vertu de la rédemption et selon son histoire. — Cette expres- 
sion et celle de « nation sainte » que saint Pierre applique aux 
fidèles du Christ ont leur source dans l’Exode, où Yahvé les 
emploie à l'égard d'Israël. C’est au tournant décisif de son 
histoire. Le troisième mois après leur sortie d'Egypte, les 
Hébreux arrivent au désert de Sinaï. Ils campent en face de 
Ja montagne. Alors « Moïse monta vers Dieu et Yahvé l’appela 
de la montagne en disant : Tu parleras ainsi à la maison de 
Jacob et tu diras aux enfants d'Israël : vous avez vu ce que 
J'ai fait à l'Egypte et comme je vous ai portés sur des ailes 
d’aigle et amenés jusqu’à moi. Et maintenant si vous écoutez 
ma voix et si vous gardez mon alliance, vous serez ma pro- 
priété parmi tous les peuples, car toute la terre est à moi ; et 
vous me serez un royaume de prêtres et une nation sainte. 
Telles sont les paroles que tu diras aux enfants d'Israël » (7). 

Relions cette promesse aux actes divins qui la précèdent 
et qui la suivent immédiatement dans le récit biblique. Elle 
prend alors toute sa valeur. Les bienfaits extraordinaires 
prodigués aux Israélites par Yahvé, à leur sortie d'Egypte 
et durant leur marche au désert, en garantissent la fermeté. 


(6) DENZINGER, Enchiridion Symbolorum, 1821. 


(7) Exo., 19, 3-7. — En tout cet éxposé scripturaire, nous devons beaucoup 
au remarquable article de L. CERFAUX. 
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La théophanie grandiose du Sinaï, l’octroi du décalogue et la 
conclusion de l’alliance, pacte solennel, scellé dans e sang, 
vont en détailler les conditions et la réaliser déjà (8). Si l’on 
embrasse d’un regard l’ensemble de ces événements, on per- 
çoit la portée des paroles divines. Elles annoncent la constitu- 
tion d’un peuple singulier, entièrement consacré au culte du 
Très-Haut et assuré de sa protection en vue d’un mystérieux 
avenir. Yahvé déclare ici sa royauté universelle, le choix qu’il 
a fait d’Israël selon son bon plaisir, la fonction immuab'e qu'il 
lui assigne, la sainteté qu’il exige de lui. Parmi les autres na- 
tions, il sera un royaume à part et comme le domaine que Dieu 
se réserve pour le faire prospérer. Il constituera un peuple 
tout entier voué à son service, tenu à une fidélité plus grande 
et soumis à des lois spéciales de pureté et de sainteté en 
raison de son rôle sacré. Et le culte extérieur et pubiic dont 
Yahvé va bientôt confier la liturgie à une caste sacerdotale, 
la maison d’Aaron, sera lui-même l'affaire de toute la nation. 

Deux petits faits d’ordre littéraire expliquent la manière dont 
la 1 a Petri et l’Apocalypse utiliseront ce passage de l’Exode 
pour transférer à l'Eglise les privilèges de l’Israël ancien. En 
hébreu, le verset 6 du chapitre XIX admet deux variantes 
de sens à peu près équivalent: la leçon massorétique, mamléket 
kohanim : « un royaume de prêtres », et une leçon ancienne : 
mamlakak kohanim : « un royaume, des prêtres», qui insite 
davantage sur la souveraineté de Yahvé. L’Apocalypse retien- 
dra cette dernière ; la la Petri adoptera l’autre, mais d’après la 
version grecque des Septante qui traduisent « royaume de 
prêtres » par « sacerdoce royal » : Baotretov ispéreuux. Traduc- 
tion trop large, mais bien adaptée à la situation de la diaspora 
égyptienne. Dans l'Etat hellénistique, les Juifs de la disper- 
sion constituent non seulement un corps de citoyens étrangers, 
un roïirevux, mais plus profondément encore un corps de prêtres, 
un ispérevux, chargé du culte du vrai Dieu, le roi par excellence 
de qui relèvent tous les gouvernements. Et ils participent à 
sa dignité royale. 

De l’Ancien Testament, passons maintenant au Nouveau. 


(8) Exo., 19-24. 
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L'avènement du Christ, le roi et le grand prêtre promis à 
Israël, a changé l’histoire du monde. En scellant de son sang 
l'alliance nouvelle de Dieu avec les hommes, il a donné nais- 
sance à l'Eglise qui hérite des privilèges et du rôle du peuple 
élu. Saint Pierre pourra donc la qualifier de « sacerdoce royal » 
et de « nation sainte». Mais comme elle diffère par bien des 
traits de sa figure lointaine — le Christ n’a-t-il pas aboli le culte 
mosaïque ? — son sacerdoce va revêtir une signification plus 
spirituelle, correspondant au progrès des institutions divines 
dans l’unique économie du salut. Essayons de la déterminer. 

Saint Pierre exhorte les élus de la dispersion auxquels il 
adresse son épître à s'unir à Jésus-Christ pour grandir en sain- 
teté. À cette fin, il multiplie, les citations de l’Ancien Testa- 
ment et les organise autour de deux thèmes : « la pierre » et 
«le peuple ». Cela pour montrer, par l'Ecriture elle-même, la 
réprobation du peuple juif qui a rejeté le Christ, la pierre 
vivante, et la formation d’un peuple nouveau qui succède au 
premier dans ses prérogatives et sa fonction. Partant des 
paroles que Yahvé adressa jadis à Israël pour les appliquer à 
l'Eglise, il dit aux fidèles : « Approchez-vous de lui, pierre 
vivante, rejetée des hommes, mais choisie et précieuse 
devant Dieu. Et vous-mêmes, comme des pierres vivantes, 
vous vous édiliez en demeure spirituelle, en vue d’un sacer- 
doce saint, pour offrir des sacrifices spirituels agréables à 
Dieu par Jésus-Christ » Opposant ensuite les chrétiens aux 
incrédules, pour qui le Christ est devenu une pierre d’achop- 
pement et qui vont se heurter contre la parole de Dieu, il 
ajoute : « Mais vous, vous être une race choisie, un sacerdoce 
royal, une nation sainte, un peuple que Dieu s’est acquis, afin 
que vous annonciez les perfections de celui qui vous a appelés 
des ténèbres à son admirable lumière; vous qui autrefois 
n'étiez pas un peuple, et qui maintenant êtes le peuple de Dieu, 
vous qui n’aviez pas obtenu miséricorde et qui maintenant 
avez obtenu miséricorde » (9). 

D'après ce texte, tous les chrétiens ensemble, à l’image de 
l’Israël ancien, forment «un corps sacerdotal », « un sacerdoce 
royal », « une nation sainte », du fait qu’ils sont consacrés au 


(9) 1 a Pet., 2, 1-11. 
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culte du vrai Dieu. Mais leur sacerdoce l'emporte sur celui du 
peuple élu, car ce culte qu'ils lui rendent par Jésus-Christ est 
spirituel. Leur temple lui-même est spirituel : c’est l'Eglise 
bâtie sur le Christ, la pierre vivante, et formée de pierres spi- 
rituellement vivantes. Leurs sacrifices aussi sont spirituels : 
ce sont les actes du culte intérieur remplaçant l’ancienne 
économie des victimes : la prière, la contrition du cœur, la 
patience dans les épreuves, la charité fraternelle, l'humilité, 
ces dispositions agréables à Dieu auxquelles l’Epître ne cesse 
d’exhorter les fidèles (10). Et ce corps tout entier «sacerdotal » 
mérite encore d’être qualifié « royal », car sur lui rejaillit la 
gloire de celui qui l’a appelé à son admirable lumière : le Roi 
qu'il adore. 

L’Apocalypse và reprendre et confirmer cette déclaration 
de la la Petri, mais cela d’une manière originale, dans une 
vision plus vaste de l'Eglise qui peuple et la terre et le ciel. 
Citant l’Exode en quatre passages, saint Jean écrit que « le 
Christ nous a aimés et nous a lavés de nos péchés dans son 
sang et nous a fait une royauté, des prêtres pour son Dieu et 
Père», « qui règnent sur la terre » et «qui règneront dans les 
siècles des siècles » (11). 

Très clairement, il rattache au Christ le sacerdoce royal des 
fidèles et donne cette prérogative comme l'effet de sa passion. 
De plus, il met en lumière l’aspect à la fois terrestre et céleste 
du sacerdoce de l'Eglise. En cela, il s'inspire d’Isaïe et des 
apocalypses du judaïsme palestinien, annonçant que le culte 
de Dieu serait l'occupation unique d'Israël aux temps messia- 
niques, les incirconcis devant alors accomplir tous les travaux 
profanes, et que cette fonction élèverait le peuple choisi jus- 
qu’à la compagnie de Dieu et de ses Anges (12). Enfin il sou- 
ligne la royauté des fidèles non moins que leur sacerdoce, de 
même qu'il met en égal relief ces deux traits en Jésus auquel 
nous sommes unis. — On pourrait donc résumer ainsi le sens 
de ces textes de l’Apocalypse : le Christ, par son sang, a fait 
de nous des rois et des prêtres. Par lui, le Seigneur ressuscité, 


(10) bid., 2, 113,13: 
(1) PA Do. 165151105220 6,;222,5. 
(HITS CL CAC ACEREAUX AAC D. 8-95 S21; 
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élevé en gloire, roi des rois et agneau immolé, l'Eglise règne 
spirituellement sur la terre et déjà au ciel dans ses martyrs 
et dans ses saints. En offrant à Dieu, dès ici-bas, l’adoration 
dé l'univers, elle célèbre aussi la liturgie céleste qui se déroule 
autour de son trône. Jour et nuit, elle ne cesse de répéter : 
«Saint, saint, saint est le Seigneur, le maître de tout, qui était, 
qui est et qui vient ». Et elle ajoute à cet hymne «le cantique 
nouveau » en l’honneur de l’Agneau qui a reçu les destinées 
du monde : « Tu es digne de prendre le livre et d’en ouvrir les 
sceaux, car tu as été immolé et tu as racheté pour Dieu, dans 
ton sang, des hommes de toute race et langue et peuple et 
nation, et tu as fait d’eux pour notre Dieu une royauté et des 
prêtres ; et ils règneront sur la terre » (13). 

Comme on le voit, l’Apocalypse, en rattachant si intime- 
ment à la passion du Christ le sacerdoce des fidèles et en l’en- 
visageant jusque dans sa consommation céleste, n’en change 
pas la signification. Elle le ramène, en somme, aux deux élé- 
ments essentiels que l’analyse des conséquences du mystère de 
l’Incarnation et l’exégèse des autres données scripturaires 
concernant la Rédemption nous avaient déjà révélés, à savoir 
une consécration et une dignité. Si bien qu’on pourrait déjà 
formuler cette conclusion : l'Eglise est un corps sacerdotal 
et royal en ce sens qu’elle a pour destinée particulière de 
rendre à Dieu, par le Christ, sur la terre et encore au ciel, un 
culte spirituel et qu’elle participe à la dignité et à la puissance 
du Seigneur qu’elle sert. 


Son pouvoir strictement sacerdotal 


Pour autant, doit-on réduire le sacerdoce de l’Eglise catho- 
lique à cette consécration collective de ses membres à la reli- 
gion intérieure de Jésus-Christ ? — S'il était permis, dans 
une question aussi grave, de se contenter de vues abstraites, 
on pourrait le penser. En principe, rien ne s'oppose à ce que 
les chrétiens, formant ensemble un peuple saint, uni par la foi 
et par la charité dans une même adoration de Dieu en esprit 


(13) Apo., 4, 8: 5, 9-11. 
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et en vérité, possèdent un pouvoir spirituel égal et, libres 
dans le Christ, ne reconnaissent d’autre autorité que la sienne. 
Et quel besoin ont-ils d’un sacrifice public, exclusivement 
offert par une hiérarchie sacerdotale, puisque Jésus, le grand- 
prêtre du Nouveau Testament, nous a sanctifiés une fois pour 
toutes par l’oblation de son corps et qu'il est toujours vivant 
pour interpeller pour nous ? Ainsi raisonnent les protestants ; 
et on ne peut les accuser de manquer de logique (14). 

Mais il s’agit de faits et non pas de possibilité pure. L’éco- 
nomie du salut que Dieu réalise par le Christ est l’œuvre d’une 
sagesse qui dépasse la nôtre infiniment et d’un amour souve- 
ranement libre. Elle a une forme propre que nous révèlent 
les deux Testaments et que l'Eglise met sous nos yeux par sa 
vie même. Or que nous considérions l’Israël ancien ou le 
peuple nouveau, nous constatons l’existence, en l’un comme 
en l’autre, d’un « sacerdoce externe et visible » : d’un corps 
de prêtres séparés du commun par une consécration spéciale 
et munis des pouvoirs nécessaires pour rendre à Dieu le culte 
public qu'il exige. Cette simple observation nous incline à 
penser qu'une telle institution est essentielle au mode de 
rédemption qu'il a éternellement choisi pour les hommes. 
L'analyse sommaire de la donnée révélée concernant l'établis- 
sement du sacerdoce mosaïque et du sacerdoce chrétien nous 
permettra d’en déterminer la nature. 


Le sacerdoce mosaïque. — C’est Yahvé lui-même qui l’a 
constitué. Au Sinaï, après s'être réservé Israël comme sa 
propriété et l’avoir tout entier affecté à son culte, il met à 
part du milieu de ce «royaume de prêtres », de cette « nation 
sainte», Aaron et ses fils, pour qu’ils s’acquittent devant lui, 
au nom de tout le peuple, d’une fonction sacerdotale exté- 
rieure et publique. Et il prescrit à Moïse de les consacrer et 
de les installer solennellement comme prêtres. En présence 
de l’assemblée, « réunie à l’entrée de la tente de réunion », 
Moïse les lave dans l’eau. Il revêt Aaron des vêtements du 
grand-prêtre et oint sa tête avec l’huile de l’onction. Pareiïlle- 
ment, il met aux fils d'Aaron tuniques, ceintures et mîtres 


(14) Cf. notre article, B.L.E., 1955, p. 225-226. 
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sacrées. Après l’immolation du taureau du sacrifice pour le 
péché et du bélier de l’holocauste, Moïse égorge un second 
bélier, celui du sacrifice d'installation. Prenant de son sang, 
il en marque le lobe de l'oreille droite d’Aaron, le pouce de sa 
main droite et le gros orteil de son pied droit. Il fait de même 
pour ses fils. Il prend aussi certaines parties de la victime et 
des pains azymes qu’il met sur les mains d’Aaron et de ses 
fils et les balance en offrande devant Yahvé. Enfin, il les as- 
perge eux et leurs vêtements avec du sang qui était sur l’autel 
et avec l’huile d’onction (15). 

Ces prêtres ainsi consacrés sont soumis à des règles spéciales 
de sainteté, car ils sont les proches de Yahvé et ne doivent pas 
profaner son nom (16). Ils jouissent de droits particuliers, 
comme celui de se nourrir des offrandes qu’il agrée, et ils ont 
des devoirs très exactement définis par la loi divine. S'il leur 
appartient de transmettre au peuple les volontés de Dieu, de 
veiller à ce que chaque membre de la communäuté israélite 
vive en état de pureté, leur rôle essentiel consiste dans l’immo- 
lation rituelle des victimes et l’offrande des dons non san- 
glants (17). On peut dire, en s'inspirant de la définition que 
l’Epître aux Hébreux donnera du grand prêtre, qu'ils sont 
choisis parmi les hommes et établis pour les hommes en ce qui 
regarde le culte de Dieu, principalement pour lui offrir des 
sacrifices en expiation des péchés. Cependant, seul, le grand 
prêtre peut entrer dans le saint des saints, «le grand jour des 
Expiations». Et encore doit-il auparavant, par le sacrifice 
d’un taureau, faire l’expiation pour lui et pour toute sa maison 
et derrière le voile, être muni du sang du taureau et puis de 
celui du bouc du sacrifice pour le péché, afin d’en faire l’asper- 
sion une fois sur le propitiatoire et sept fois devant, car il 
officie en présence de Dieu, dans sa demeure (18). 

Ajoutons que ces prêtres ont à leur service, pour la garde 
du tabernacle et les cérémonies du culte, les membres d’une 


(15) Lév., 8. 

(LOL MONS ME IE 22 516 

(17) H. CazeLes, Le Lévilique. Introduction, p. 10-13 (Bible de Jérusalem). 
(18) Lév., 16. 
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tribu spéciale, les lévites, ce qui accentue encore leur caractère 
séparé (19). 

Tel est le sacerdoce ancien, si hautement expressif de la 
transcendance et de l’inaccessibilité de Dieu. Yahvé déclare 
ses grandeurs par ces mots : « En mes proches, je montre ma 
sainteté, et face à tout le peuple je montre ma gloire » (20). 
Pourtant la loi mosaïque n’a que « l’ombre des biens à venir, 
non la substance même des réalités » (21). « Sous son régime, 
on présente des dons et des sacrifices qui n’ont pas la puis- 
sance de rendre l’adorateur parfait jusque dans sa conscience ». 
Les grands prêtres se succèdent en nombre, car ce sont des 
mortels ; ils doivent offrir des sacrifices pour leurs propres 
péchés et ils n’ouvrent pas au peuple la voie du sanctuaire . 
céleste où Dieu le destine à partager son repos (22). 


Le Sacerdoce du Nouveau-Testament. — Mais voici qu’appa- 
raît, au temps marqué par la promesse, «le Pontife qu’il nous 
fallait », garant et médiateur d’une alliance nouvelle, Jésus, 
le Fils unique de Dieu fait homme pour nous. Prêtre véritable 
selon sa nature humaine, il participe à notre chair et à notre 
sang et peut compâtir à nos faiblesses ; mais prêtre sans tache, 
il intercède en notre faveur auprès de Dieu avec l’autorité que 
donne l’absolue sainteté. Cela pour toujours, car il a reçu, 
«selon l’ordre de Melchisédech», le sacerdoce éternel et intrans- 
missible qui abolit celui d’Aaron. Et il officie dans le ciel, le 
vrai tabernacle que le Seigneur lui-même a dressé (23). Or ce 
«grand prêtre excellent » est aussi la victime parfaite, la seule 
que Dieu agrée. Aussi lui a-t-il suffi d’un sacrifice unique, 
celui de sa mort, pour ôter les pèchés et nous sanctifier parfai- 
tement. Et c’est avec son propre sang, « après nous avoir 
acquis une rédemption. éternelle», qu'il « a traversé la tente 
supérieure » pour aller s’asseoir à la droite du Père (24). 


(19) Nomb., 3-5. 

(DOME ELU. 

(21e); 10 1 ; 
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(23) Héb., 8, 1-5. Sur la doctrine de l'Epître aux Hébreux concernant le 
sacerdoce du Christ, cf. C. Spico, L'Epître aux Hébreux, Introduction, p. 25-30 
(Bible de Jérusalem). J. BoNsIRVEN, Saint-Paul, Epître aux Hébreux, Paris, 1945. 

(24) Héb., 7, 11-28 ; 9, 12-28 ; 10, 10-13. 
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Ce changement du sacerdoce entraîne celui de l'alliance et 
de la loi qui reposait toute sur l'institution lévitique. Et voilà 
«introduite une espérance meilleure par laquelle nous appro- 
chons de Dieu ». La mort du testateur ouvre aux siens les 
richesses de son testament. Cependant, nous n’avons encore 
que les arrhes de cet héritage. Et tant que durera notre mar- 
che au désert vers la terre du Dieu vivant, nous devrons rester 
unis au «grand prêtre. des biens à venir », dont la présence 
devant la Majesté nous garantit l’accomplissement des pro- 
messes (25). 

Mais comment réaliser au cours du temps cette adhésion 
à Jésus, principe et gage de notre communion avec Dieu ? 
La condition et la gloire divine de notre Médiateur unique ne 
permettent, semble-t-il, d'autre société avec lui que cette 
union toute spirituelle qu’établissent la foi, l'espérance et 
l’amour. D'ailleurs, la valeur absolue de son sacrifice n’exclut- 
elle pas la nécessité d’un rite nouveau d’expiation ? « Là où 
les péchés sont remis, il n’y a plus d’oblation pour les 
péchés » (26). Continuant d'exercer au ciel son office d’inter- 
cesseur, 1l lui suffit de présenter à son Père les stigmates glo- 
rieux de sa passion pour nous obtenir d'avancer avec assu- 
rance vers « le trône de la grâce ». — Oui, c’est vrai. Notre 
prêtre éternel n’a pas besoin d’offrir une nouvelle hostie pour 
nous unir à Dieu. Mais comme sa présence sensible aiderait 
la caravane humaine qu'il doit conduire jusqu’au sanctuaire 
du ciel ! Aussi ne va-t-il pas se détacher de ce peuple qu'il 
s'est acquis par son sang. Par des ministres consacrés et sous 
des symboles expressifs, il en restera jusqu’à la fin des temps 
le guide et le sauveur, la lumière et la vie même. Dans son, 
amour et pour lui manifester visiblement la nécessité per- 
manente et l'efficacité toujours actuelle de sa médiation, il 
lui remettra et son sacrifice et son sacerdoce et sa personne 
en sacrement ! 

En effet, la veille de sa mort, après avoir célébré l’ancienne 
Pâque qui commémorait la sortie d'Egypte des Hébreux, il 
institua la nouvelle, comme le mémorial de son passage de 


(25) Héb., 7, 12-19 ; 9, 16. 
(26) Héb., 10, 18. 
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ce monde à son Père. Voulant laisser à l'Eglise, son épouse 
bien-aimée, un sacrifice visible conforme à sa constitution et 
répondant aux nécessités de son pélerinage terrestre, un sacri- 
fice, dis-je, qui représenterait l’oblation sanglante de la 
croix, en perpétuerait le souvenir et en appliquerait la vertu 
salutaire, il offrit à son Père, comme grand prêtre du Nouveau 
Testament, son corps et son sang sous les espèces du pain et 
du vin; et il les donna à ses Apôtres en signe de nourriture 
spirituelle et de communion divine. « Prenez ; mangez : ceci 
est mon corps livré pour vous... Buvez-en tous, car ceci est 
mon sang (celui) de la nouvelle alliance répandu pour la mul- 
titude en rémission des péchés ». Ensuite, par cette parole : 
« Faites ceci en mémoire de moi », il constitua prêtres ses 
Apôtres, leur transmettant le pouvoir et leur faisant le devoir 
d'accomplir cette même Eucharistie et de la dispenser aux 
fidèles (27). 

C’est donc l'institution du sacrifice « visible et externe » de 
la messe qui a entraîné celle du sacerdoce de la nouvelle loi. En 
réservant à un petit nombre d'hommes, divinement députés 
à cet office, de célébrer le culte publie de l’Eglise, le Christ a 
voulu sans doute manifester le caractère sacré de sa religion 
et inspirer à son peuple un profond sentiment de ses gran- 
deurs. Pour autant, ne disons pas que cette réserve s’imposait 
absolument de par la nature des choses. Les Pères du concile 
de Trente, tout en constatant l’existence simultanée du sacri- 
fice et du sacerdoce « dans toute loi », ne rapportent le lien 
qui les unit qu’à «une disposition de Dieu » (28). D'autre part, 
comme le sacerdoce du Nouveau Testament contient d’autres 
prérogatives que celle de consacrer le véritable corps du Christ, 
en particulier le pouvoir de remettre et de retenir les péchés 
commis après le baptême, cherchons son institution plénière 
dans l’ensemble des paroles de Jésus qui les transmettent (29). 
Enfin, s’il n'apparaît pas dans l’Ecriture que le Seigneur ait 
utilisé un rite extérieur pour ordonner prêtres ses Apôtres, 


(27) Mat., 26, 26-29 ; Luc, 22, 19-21. Conc. Trident., Doctrina. de Sanctissimo 
Missae .sacrificio, DENZ., 938 ; 949. 

(28) Doctrina de sacramento Ordinis, DENZ., 957. 

(29) Joa., 20, 21-24; DENZ., 902; 920. 
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n’en soyons pas étonnés. L'auteur des sacrements peut confé- 
rer leurs effets sans sacrement. Et les Apôtres, que le Maître 
avait déjà mis à part de la foule et expressément désignés 
comme héritiers de sa mission, furent « baptisés dans l'Esprit 
Saint » de manière si prodigieuse, le jour de la Pentecôte, que 
nul ne douta, dans la primitive Eglise, de l’origine divine des 
pouvoirs qu'ils exerçaient (30). 

Quant à eux, c’est par un rite sacré qu'ils transmettront 
cette puissance sacerdotale reçue du Christ pour tout l’ave- 
nir de l'Eglise. Dans quelle mesure Jésus, qui a institué 
les sept sacrements de la loi nouvelle, a-tl spécifié le signe 
sensible de l’erdre ? — Nous l’ignorons. Mais les détenteurs 
de son sacerdoce n’allèrent pas contre sa volonté, en choisis- 
sant le rite de l'imposition des mains, que nous voyons déjà 
employé par saint Paul dans l’ordination de Timothée (31). 
Outre l’avantage qu'il présentait d’exprimer vivement, en 
s’accompagnant d’une prière appropriée, la communication 
d’une capacité d’agir divine, n’était-il pas connu de tous et 
particulièrement familier aux Juifs, qui établissaient de cette 
manière les juges et les docteurs (32) ? Et Jésus, dont les pra- 
tiques non moins que les enseignements inspiraient la conduite 
des Apôtres, n’avait-il pas coutume d’imposer les mains pour 
bénir comme pour guérir (33) ? Si l'Eglise, vers le IVe siècle, 
commença d'ajouter à ce rite essentiel d’autres cérémonies 
secondaires, ce fut pour désigner au peuple chrétien, avec 
plus d’éclat et de garanties, les sujets du sacerdoce réservé, et 
aussi pour lui manifester dans le détail la nature des pouvoirs 
et des grâces qu’ils recevaient par l’ordination. Cette double 
intention apparaît surtout dans la consécration des évêques, 
où les rites symboliques qui sont venus entourer l’imposition 
des mains originelle présentent comme divisée l'opération 
simple de celle-ci, afin de mieux marquer le choix que Dieu 
fait de l'élu « pour la perfection du ministère sacerdotal » et 
d'expliquer les fonctions suprêmes d’enseignement, de gouver- 


(30) Act., 1, 5; 3a, q. 38, a.6, ad 2um; q. 66, a.11. 

(31) 1a Tim., 4, 14; 2a Tim., 1, 6; DENZ., 959. 

(32) J. Coppens, L’Imposition des mains, Louvain, 1925, p. 162-170. 
(33) Marc., 10, 13-16. 
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nement et de sanctification auxquelles il le députe, en place 
et figure du Christ (34). 

Mais ce sacerdoce que l’ordination transmet sensiblement 
et distinctement n’est pas une prérogative séparant le prêtre 
du corps des fidèles et visant son seul bien personnel. Selon 
l'intention du Christ, il a une fin avant tout sociale : celle de 
constituer l’Église, de multiplier spirituellement ses membres 
et de lui fournir les moyens d'accomplir sa destinée surnatu- 
relle. Ce n’est pas assez de dire «qu’il existe dans l’Eglise catho- 
lique » : il lui appartient comme le sacrifice qui a motivé son 
institution. Il lui est même plus essentiel que le sacerdoce lévi- 
tique ne l'était à l’Israël ancien, car il fait d’elle une société 
hiérarchisée et centre sa vie sur la très sainte Eucharistie. 
Si bien qu’en déterminant ainsi sa structure propre et la 
forme de sa religion, il permet de comprendre le sens de sa 
consécration collective au culte de Dieu. Le « sacerdotium 
externum et visible » qu’elle possède en quelques-uns de ses: 
fils spécifie l’objet du « regale sacerdotium » qu’elle commu- 
nique à tous. Ce faisant il permet d’expliquer sa nature 
spirituelle. 

En effet, ne concevons pas l’ordination sacerdotale à la 
manière des Réformés, comme une cérémonie par laquelle la 
communauté chrétienne députe ses élus au ministère de la 
prédication : un rite d’origine ecclésiastique, comparable à 
celui de la consécration des vases et marquant une simple 
destination à un office. Elle est un sacrement véritable, ins- 
titué par Notre Seigneur Jésus-Christ, et conférant « ex opere 
operato » le pouvoir de consacrer et d’absoudre, avec la grâce 
de le bien exercer. Et non content de produire ces deux effets, 
elle en opère un autre où nous voyons comme la source du 
premier et le signe du second : à savoir un caractère inamis- 
sible, imprimé dans l’âme et configurant spécialement le sujet 
à l'Homme-Dieu selon sa fonction sacerdotale (35). En raison 
de cette marque indélébile perfectionnant le caractère du 
baptême et celui de la confirmation, voilà le prêtre établi 


(34) Cf. notre article, La consécration épiscopale est-elle sacramentelle ? B.L.E. 


1953, p. 30-31. 
(35) DENZ., 960; 964. 
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représentant du Christ sur la terre, ministre du sacrifice eucha- 
ristique et du pardon des péchés. Et par là même, sans qu'il 
ait besoin d’un appel ou d’une délégation de la communauté, 
le voilà rendu capable d'agir au nom de toute l’Eglise, pour 
l’ordonner immédiatement à Dieu, car son pouvoir sur « le 
sacrement de l'Eglise universelle » dérive du Chef et non du 
peuple (36). De plus, participant, en vertu de sa consécration, 
au sacerdoce éternel de Jésus-Christ, il possède un pouvoir 
non temporaire, mais stable et permanent. En conséquence, 
une fois légitimement ordonné, il ne peut pas redevenir laïque. 
Le sacrement de l’ordre n’élève donc certains fidèles au-dessus 
des autres et ne les dote d’une puissance spirituelle supérieure 
que pour former l’ossature à la fois interne et visible du corps 
mystique de Jésus-Christ et procurer à tous ses membres 
l’union vitale avec le Chef. 

Or il peut réaliser ce bien général de manière d’autant plus 
harmonieuse et expressive que, sans rien perdre de son unité, 
il fait participer diversement ses sujets au pouvoir et à la 
dignité du souverain Prêtre par des ordinations échelonnées. 
Si la première de celles qui constituent la hiérarchie d’ordre, 
le diaconat, donne déjà à l’élu de servir immédiatement le 
pontife à l’autel, de distribuer « extraordinairment » aux fidè- 
les la très sainte Eucharistie et encore, à certainés conditions, ‘ 
de baptiser et de prêcher, le presbytérat élève le sujet à ce 
degré sublime du sacerdoce où il pourra offrir en tous lieux le 
sacrifice de la messe, instruire et sanctifier les fidèles en vue 
de la digne réception du corps du Christ. Et la consécration 
épiscopale, qui constitue le sacrement de l’Ordre dans toute 
sa plénitude, met le comble aux pouvoirs et aux grâces du 
prêtre et parfait son caractère en faisant de lui un membre de 
ce corps des évêques, qui, de manière achevée, représentent le 
Christ dans l’exercice visible de toutes ses fonctions média- 
trices, en tant qu'il continue de fonder l'Eglise et de distribuer 
les ministères divins. Ajoutons que les ordres inférieurs au 
diaconat, même si l’on reconnaît qu’ils sont d’origine ecclé- 
siastique et n'ont pas valeur de sacrement, ce qui paraît 


(36) DENZ., 960; 967. 
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aujourd’hui certain (37), contribuent à exalter le sacerdoce 
nouveau. Distribuant en plusieurs classes les ministres de 
celui-ci, ils manifestent les pouvoirs qu’il contient, dans leur 
distinction et leurs degrés. Et en faisant d’un plus grand 
nombre d'hommes les coopérateurs de Dieu dans l’acte princi- 
pal de la religion de son Eglise, ils rehaussent l’éclat du culte 
chrétien, inspirent au peuple un respect plus profond de la 
majesté divine et de la très sainte Eucharistie et permettent 
enfin de discerner et de préparer les sujets du sacerdoce, car 
les clercs comprennent mieux, d’après les charges qu’ils exer- 
cent successivement, l’ensemble des vertus qu’il exige. Comme 
le souligne le Pontifical, dans la préface de la consécration 
des évêques, si le sacerdoce ancien avait son éclat extérieur, 
le nôtre réclame que cette beauté brille à l’intérieur. « Ce qui 
pour nous rehausse la gloire des Pontifes, ce n’est plus le prix 
des vêtements mais la splendeur des âmes ». 

Ces exigences particulières de sainteté, que manifeste 
sensiblement le célibat ecclésiastique, ont leur principe pre- 
mier dans l’excellence du sacrement de l’autel. Si le prêtre 
selon les formules célèbres de l’Imitation de Jésus-Christ, 
« doit être orné de toutes les vertus et donner aux autres 
l’exemple d’une vie sainte », c’est avant tout parce qu'il tient 
la place du Christ dans l’offrande de son sacrifice et se nourrit 
de son corps. Aussi ce ne sont pas ses mérites qui peuvent lui 
donner droit de consacrer l’Eucharistie et de manger le pain 
des Anges. Ce «sublime ministère » et cette «dignité éminente » 
lui ont été donnés d’en haut. L'Eglise tient d’un libre choix de 
Dieu son sacerdoce visible comme son sacerdoce spirituel. 


: 


Le rapport des deux sacerdoces 


Arrivés à ce point de notre étude, nous pouvons déjà for- 
muler une conclusion générale : les deux sacerdoces de l’Eglise 
ne sont ni à placer sur le même plan, ni à séparer. « Le sacer- 
doce royal » exprime sa dignité et sa consécration cultuelle 


| (37) Pre XII, par la constitution Sacramentum Ordinis, du 28 janvier 1948, 
favorise nettement cette opinion, en ne traitant, à propos de ce sacrement, que 
des ordres du Diaconat, du Presbytérat et de l’Episcopat. 
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chrétienne. Il relève d’une élection de Dieu qui, par Jésus, a 
fait d’elle son peuple et l’a préposée à une fin plus haute que 
celle de toutes les autres sociétés humaines : une adoration 
en esprit et en vérité. Son « sacerdoce externe et visible », c’est 
le pouvoir de sacrifier et de sanctifier qu’elle possède dans ses 
prêtres et primordialement dans ses évêques, membres princi- 
paux de sa hiérarchie d’ordre, sacerdoce relevant lui aussi 
d’un choix divin, mais accompli à l’intérieur même du peuple 
saint et le constituant en société hiérarchisée. 

Cependant, si manifestement distinctes que soient ces deux 
réalités sacrées, on ne doit pas les tenir pour étrangères ni 
séparées. C’est la même et unique Eglise de Jésus-Christ qui 
en est le sujet, ici dans un petit nombre, là dans la totalité de 
ses membres. D'autre part, si les prêtres ont seuls le pouvoir 
d'accomplir le sacrifice public de l’Eucharistie, acte principal 
du culte auquel elle est toute entière consacrée, ce n’est qu’en 
son nom qu'ils peuvent agir, du fait qu'ils représentent le 
Christ, chef du corps mystique, en qualité de ministres. Pour 
employer les expressions de saint Irénée, c’est bien « l'Eglise » 
elle-même qui, « par tout l’univers, offre à ce Dieu qui nous 
fournit comme aliments les prémices de ses dons dans le 
Nouveau Testament, l’oblation nouvelle qu’elle a reçue des 
Apôtres » (38). De même, s’il est réservé aux prêtres de distri- 
buer la plupart des grâces sacramentelles, fruit du sacrifice 
de Jésus, ce ne peut être qu’au bénéfice de l'Eglise et encore 
en son nom, car elle demeure l’épouse bien-aimée du Sauveur 
et la mère de tous ses enfants. Il faut donc voir dans le sacer- 
doce externe et visible comme l’exercice public et l'aliment 
surnaturel du sacerdoce des fidèles. 

Enfin, à nous placer au point de vue de ce dernier, nous 
observons qu'il tire paradoxalement de celui-là son caractère 
intérieur et spirituel. Assurément, si le sacrifice externe et 
visible, qui est la raison d’être du sacerdoce correspondant, ne 
-s’inspirait d'aucune vertu intérieure, il ne pourrait devenir la 
religion personnelle de tous, ni une adoration en esprit et en 


(38) Advers. Haer., IV, 24, 5, édit. Harvey, II, p. 199. Cf. G. DE BROGL:E, 
du rôle de l'Eglise dans le sacrifice eucharistique, N.R.T., 1948, p. 449-460. 
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vérité. Mais de même que sur la croix l’oblation de Jésus, née 
de son obéissance la plus filiale à son Père et de son amour 
rédempteur, et manifestée publiquement, a fait de sa mort 
un sacrifice visible et parfait, de même sur l’autel, ses senti- 
ments intérieurs continuent de faire de lui la victime sainte 
que Dieu agrée, l’hostie pure et immaculée de louange et 
d’expiation. Parce qu’elle s’unit à ses dispositions intérieures, 
l'Eglise en célébrant par les mains du prêtre son sacrifice 
visible, offre à Dieu un culte parfaitement spirituel. On s’ex- 
plique de la sorte que la disparition du sacerdoce de fonction 
ait causé dans le protestantisme la ruine de l’idée du sacer- 
doce des fidèles (39). Le caractère spirituel de celui-ci provient 
de l’excellence de son principe, de son objet, de ses moyens 
d'expression, en un mot du Christ lui-même offert en tous 
lieux par les prêtres de son Eglise. Car, selon la très belle 
pensée de saint Augustin, «le même médiateur unique et véri- 
table qui nous réconcilie avec Dieu par le sacrifice de la paix » 
peut demeurer un avec celui à qui il l’offre et rendre un en lui 
ceux pour qui il l’offre (40). 


LE SACERDOCE DU BAPTISÉ 


Que le sacerdoce de l'Eglise soit une participation du sacer- 
doce du Christ, nous l’avons amplement démontré. Il nous 
faut maintenant achever de déterminer la nature propre du 
« regale sacerdotium » des fidèles, en l’envisageant non plus 
comme une prérogative collective du peuple de Dieu, mais 
comme un bien de chacun de ses membres. Observons d’abord 
comment on l’acquiert; ensuite, nous saisirons mieux les 
pouvoirs qu’il contient et ses exigences spirituelles. 


Sa source : le baptême 


Pie XII, dans l’encyclique Mediator Dei, après avoir déclaré 
qu’à la messe «les fidèles offrent eux aussi la divine victime », 


(39) Cf. L. CErRFAUX, a. cil., p. 35, note 5. 
(40) De Trinitate, IV, 14, PI. 42, 901 ; 3a, q. 22, a.2. 
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comme l’affirment les Papes et les Docteurs et comme en 
témoignent les rites et les prières du sacrifice, explique pour- 
quoi le peuple saint al’honneur de prendre part à cette oblation. 
«Il n’est pas étonnant, dit-il, que les fidèles du Christ soient 
élevés à cette dignité. Car le bain du baptême, à titre commun, 
fait des chrétiens les membres du Christ prêtre. Et le carac- 
tère qui est comme gravé dans leur âme les députe au culté 
divin, si bien qu'ils participent selon leur condition au sacer- 
doce du Christ lui-même » (41). Ce texte précieux ne laisse 
aucun doute. C’est Dieu lui-même qui confère à l’homme le 
sacerdoce royal. Et cela, par le baptême, en l’incorporant au 
Christ, souverain prêtre, et en le marquant d’un sceau spiri- 
tuel qui le consacre à sa religion. 

Apparemment, le rite baptismal n’a pour effet que d’intro- 
duire le candidat dans la société visible des chrétiens. Les céré- 
monies diverses qui le constituent manifestent, chacune selon 
son symbolisme particulier, que l’Eglise s’agrège un membre 
nouveau. D'où la tentation de regarder la dignité chrétienne 
et la députation cultuelle du baptisé comme des privilèges 
extérieurs et temporaires qu’on pourrait perdre en se déta- 
chant de la communauté, à la façon des fonctionnaires d'Etat 
qui perdent titres et emplois en se retirant. 

Ce serait là méconnaître les effets les plus profonds du bap- 
tême et l'essence même de l’Eglise. Société à la fois visible et 
invisible, historique et mystique, celle-ci reflète la double 
nature de son chef, le Verbe incarné. Elle est l’Epouse qui ne 
met au jour ses enfants que pour les unir éternellement 
à son Epoux. Elle est le corps dont les membres n’arri- 
veront Jamais à se séparer complètement de la tête. Elle 
est un peuple, mais celui dont Dieu continue de se choisir 
chaque élu, par une mainmise gracieuse et souveraine. 
Et c’est dans le premier de ses rites d'initiation qu’elle unit 
pour toujours au Christ chacun de ses fidèles. Dépassons, en 
effet, les apparences. Voyons dans le baptème un sacrement 
de la loi nouvelle dont le ministre principal n’est autre que 
Jésus : un signe efficace de sa grâce, par lequel il fait passer 


(41) A.A.S., 1947, p. 554-555. 
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l'infidèle dans sa dépendance, le régénère par son Esprit et le 
consacre en lui-même au culte des Trois Personnes divines. 
Si ces effets surnaturels échappent aux regards, ils trouvent 
pourtant une expression sensible dans les rites eux-mêmes. 
Les exorcismes et les signes de croix faits sur l’élu et plus 
encore son abjuration ne signifient-ils pas sa délivrance du 
joug de Satan et son passage sous la domination du Christ ? 
L’immersion et l’émersion baptismale, toujours en usage dans 
certaines églises, ne figurent-elles pas l’union mystique du 
fidèle au Christ enseveli et ressuscité : sa mort dans Jésus 
mourant et sa naissance à une vie glorieuse dans Jésus sortant 
du tombeau ? (42). 

Sans doute, les Pères, frappés par le symbolisme naturel de 
l’eau, qui nettoie et qui féconde — pour les Grecs, toutes 
choses ne naissent-eiles pas de l’humide ? —, se plaisent-ils 
à célébrer la purification qu’opère le baptême ;et appellent- 
ils la fontaine sacrée « la mère de la filiation adoptive » (43), 
ou comparent-ils l'Eglise au sein maternel (44). Mais ils souli- 
gnent aussi que le sacrement de la régénération fait de chaque 
baptisé un prêtre et un roi, en l’incorporant au Christ. 

Beaucoup voient cet effetsymbolisé parl’onction du chrême 
sur le sommet de la tête que reçoit le fidèleà sa remontée de 
la piscine. Ainsi Tertullien, dans un passage célêbre de son 
De Baptismo. 


« Ensuite sortis du bain, nous sommes entièrement oints de l’onction 
bénie, selon l’antique discipline, en vertu de laquelle on avait coutume 
d’oindre de l’huile de la corne pour le sacerdoce. C’est d’elle que Moïse 
oignit Aaron. Aussi est-il appelé Christ, du mot chrême qui signifie 
onction. Celle-ci a valu son nom au Seigneur, mais devenue spirituelle, 
car il fut oint de l'Esprit par Dieu son Père » (45). 


Tel encore le pseudo-Maxime de Turin. Interprétant le 
symbolisme de la chrismation baptismale d’après l’usage de 


(42) Voir notre article : Caractère sacramentel et mystère du Christ, N.R.T., 
1950, p. 266-269. 

(43) Pseupo-DENYs, Hiérarchie Ecclésiastique, 2, 3, PG., 3, 397b. 

(44) CLÉMENT D’ALEXANDRIE, Stromate, IV, 25, PG., 8, 1369 ; THÉODORE p4 
MoPrsuEsTE, Hamélie, XIV, 9-10, édit. Tonneau, p. 419-425. 

(45) De Baptismo, 7, PL., 1, 1206 c., Cf. PAUL GALTIER, Christ et chrétien, 
R. A. M., 1923, p. 1-12. 
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l'Ancien Testament de consacrer les prêtres et les rois, il ne 
manque pas d’opposer le caractère transitoire de leurs dignités 


et de leurs fonctions à la permanence des prérogatives des 
chrétiens. 


«Le baptème accompli, nous répandons sur votre tête le chrême, 
c’est-à-dire l’huile de sanctification, ce qui montre que le Seigneur 
confère aux baptisés la dignité royale et sacerdotale. Car dans l’Ancien 
Testament, ceux qu’on choisissait pour le sacerdoce ou la royauté 
étaient oints de l’huile sainte et de l’onction de la tête. Les uns rece- 
vaient du Seigneur le pouvoir de régner, les autres celui d’offrir des 
sacrifices. Mais dans l’ Ancien Testament, cette huile conférait une 
royauté temporaire, un sacerdoce temporaire. Ce chrème, au contraire 
c’est-à-dire cette onction qui vous a été imposée, vous confère la 
dignité d’un sacerdoce qui, une fois conféré, ne doit jamais finir. 
Assurément, nous vous disons là une chose étonnante : à savoir que 
vous avez reçu par ce chrême le royaume de la gloire future et le 
sacerdoce. Mais ce n’est pas moi, c’est l’Apôtre Pierre, que dis-je, 
c’est le Christ par Pierre qui proclame la collation de cette dignité » (46) 


Cependant saint Augustin, en de nombreux passages de 
ses œuvres, explique le «regale sacerdotium » des baptisés par 
leur simple incorporation au Christ, roi et prêtre, sans le réfé- 
rer expressément au rite de la chrismation. Sur ce point, il a 
si profondément influencé la tradition postérieure que nous 
ne pouvons omettre de citer un de ses textes. Celui de l’Enar- 
ratio II sur le Psaume 26 nous paraît particulièrement 
significatif. 


« Ce Psaume a pour titre : Psaume de David avant qu’il fut enduit, 
c’est-à-dire avant qu’il fut oint. En effet, il fut oint comme roi. Alors 
on oignait seulement le roi et le prêtre. Il y avait deux personnes 
ointes en ce temps là. En deux personnes était préfiguré l’unique roi 
et prêtre à venir et par l’une et l’autre fonction le Christ unique. Et 
c'est pourquoi Christ vient de chrême. Mais non pas seulement notre 
tête a été ointe, mais aussi nous-mêmes qui sommes son corps. Il est 
roi parce qu'il nous régit et nous conduit ; il est prêtre parce qu’il 
intercède pour nous. En vérité, il n’y a eu que ce prêtre qui fut capable 
d’être aussi le sacrifice. I1 n’a pas offert à Dieu d’autre sacrifice que 
lui-même. Car il ne pouvait trouver en dehors de soi une victime raison- 
nable très pure, nous rachetant, comme agneau immolé, par son propre 


- (46) Tractatus III de Baptismo, PL., 57, 777-779. PAUL DABIN, Le sacerdoce 
royal des fidèles, Paris,1950, p. 128. 
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sang répandu, nous incorporant à lui, faisant de nous ses membres, 
pour qu’en lui nous aussi nous soyons le Christ. C’est pourquoi l’onc- 
tion s’étend à tous les chrétiens. Aux temps antérieurs de l'Ancien 
Testament, elle ne s’étendait qu’à deux personnes. Ce qui manifeste 
que nous sommes le corps du Christ, c’est que nous sommes oints. 
Et tous en lui, nous sommes et des Christ et le Christ, parce que, 
d’une certaine manière, le Christ total, c’est la tête et le corps. Cette 
onction nous perfectionne spirituellement en cette vie qui nous est 
promise. Cette parole est celle d’une âme qui désire cette vie là, une 
parole désirant la grâce de Dieu qui, à la fin, sera parfaite en nous»(47). 


Pourtant, à ce sujet, les Pères et saint Augustin lui-même 
nous laissent sur notre faim. S'ils ont bien vu que le baptême, 
en incorporant les fidèles au Christ, l’oint par excellence de 
Dieu, leur confère une dignité supérieure à celle des rois et des 
prêtres de l’Ancien Testament, et les consacre encore plus 
profondément au Très -Haut, ils n’ont pas découvert la source 
immédiate ni la nature précise de cet effet. Ce qui leur manque, 
c’est une doctrine élaborée du caractère sacramentel, en tant 
qu'il est distinct de la grâce sanctifiante. Augustin, sans doute, 
a entrevu la solution du problème que ses adversaires, les 
Donatistes, par leur pratique de rebaptiser les catholiques 
passés au schisme, posaient de façon aiguë. Si le vrai baptême 
du Christ existe en celui-là même qui a perdu l’Esprit Saint, 
c’est que ce sacrement produit une marque indélébile, compa- 
rable au signe ineffaçable qu’on imprimait sur les brebis, les 
esclaves, les soldats (48). Mais le génial docteur concevait-il 
ce «sceau du Seigneur », en qui les théologiens du xrr1e siècle 
verront enfin un signe: de la grâce et une réalité spirituelle 
produite par le sacrement, comme vraiment distinct du bap- 
tême extérieur ? Scot ne le croyait pas. En tout cas, c’est bien 
en marquant son âme de ce cachet surnaturel qui l’assimile 
au Christ, le fait passer en sa propriété et le voue pour toujours 
à sa religion, que le premier des sacrements confère à l’homme 
le sacerdoce royal. De même que la nature humaine du Verbe 
incarné, de par l’union hypostatique, se trouve substantielle- 
ment consacrée au service et au culte de la Trinité, de même, 


(47) Enarralio II in Psalmum 26,2; PL., 36, 199-200. è 1 
(48) De Baptismo contra Donatistas, 5, 23-24 ; PL., 43, 93; Contra Epistolam 
Parmeniani, 6, 1, PL., 43, 70-71; Epistola, 98,5, PL., 33, 362. 
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analogiquement, le chrétien, par le caractère baptismal, se 
trouve appartenir au Christ en son corps et en son âme et 
député à participer d’une certaine manière à son office de 
prêtre. À nous maintenant de préciser.l’étendue de ses préro- 
gatives, en tenant compte de ce que le caractère de la confirma- 
tion ajoute à celui du baptême. 


Le contenu du « regale sacerdotium » 


Il comporte d’abord une dignité, qui est à l’image de l’élé- 
vation et de la sainteté que donne à l'humanité de Jésus son 
appartenance au Verbe de Dieu. Désormais séparé du commun 
et membre du peuple élu, le baptisé porte en son âme l’effigie 
du Christ. Libre comme un fils dans la maison de son Père 
et possédant les arrhes de l’héritage éternel, concitoyen des 
saints et membre de la famille de Dieu, il partage déjà la 
gloire de son Seigneur. Saint Léon le Grand ne pensait pas 
«pouvoir honorer davantage » ses fidèles qu’en leur appliquant 
les paroles de saint Pierre : «race élue, sacerdoce royal, nation 
sainte, peuple d'acquisition » (49). Et quand il voit dans le 
baptême la source de leur grandeur, il s’accorde avec toute la 
tradition. 

«Reconnaîs, Ô chrétien, s’écrie-t-il, ta dignité et, fait participant 
de la nature divine, ne reviens pas à ton ancienne bassesse par une vie 
de déchéance. Souviens-toi de quelle tête et de quel corps tu es membre. 
Rappelle-toi qu’arraché à la puissance des ténèbres, tu as été trans- 


porté dans la lumière et le royaume de Dieu. Par le sacrement de 
baptême, tu as été fait le temple de l'Esprit Saint » (50). 


D'autre part, le caractère baptismal, en nous configurant 
au Christ en tant qu’il est le chef du corps mystique, nous 
députe, selon la structure de ce corps, à titre de membres, 
aux fonctions médiatrices qu'il continue d’exercer par son 
intermédiaire au cours du temps. Il nous communique ainsi 
une capacité chrétienne de recevoir et d’agir, une puissance 
spirituelle « passive et active » finalement ordonnée au culte 


(49) Sermo, 24, 6, PL., 54, 207b. 
(50) Sermo, 21, 3, PL., 54, 192c-193a. 
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des Trois Personnes divines, selon la religion de l'Eglise. Saint 
Thomas n’a pas tort de voir en lui une certaine participation 
du sacerdoce du Christ dans ses fidèles. Car s’il est d’abord 
une marque d'appartenance et de consécration, il implique 
par là-même des droits et des pouvoirs sacrés dérivés du sou- 
verain Prêtre. Quels sont-ils ? Avant d’énumérer les princi- 
paux, notons qu’ils se rapportent à la médiation totale de 
Jésus-Christ qui s'exerce, par l'Eglise, dans le domaine pro- 
phétique, royal et proprement sacerdotal. Le baptisé serait-il 
une image du Christ, s’il ne bénéficiait pas de ses grâces et 
ne coopérait pas de quelque façon à son activité ? Le point 
délicat, c’est de déterminer en quoi et comment. Essayons-le. 


Dans l'ordre prophétlique. — Le caractère baptismal, en 
nous incorporant au Christ, Parole révélatrice et Grand Pro- 
phête de Dieu, appelle en nous sa lumière. La foi qui procure 
la vie éternelle, voilà le premier des biens que le cathéchu- 
mêne demande à l'Eglise : « N..., quid petis ab Ecclesia ? — 
Fidem ». Et l'Eglise, en lui communiquant le symbole et en 
le baptisant au nom du Père et du Fils et du Saint-Esprit, 
l’arrache aux ténèbres de l’ignorance et de l’erreur. Aussi les 
Pères voient-ils avant tout dans le baptême une illumination. 
Le pseudo-Denys l’appelle périoux à cause de cet effet principal. 


« Puisqu’il est le premier introducteur de la lumière et le principe 
de toute illumination divine, nous avons raison de le célébrer, d’après 
son opération propre, sous le nom d’illumination. Car bien qu’il 
appartienne en commun à toutes les opérations hiérarchiques de 
transmettre aux fidèles la lumière divine, c’est bien ce sacrement qui, 
le premier, m'a ouvert les yeux ; et c’est sa lumière originelle qui m’a 
permis de contempler la lumière que répandent tous les autres sacre- 
ments » (51). 


Et non content de valoir au baptisé cette grâce première de 
la foi, le caractère lui donne le droit de recevoir, dans l'Eglise, 
l’enseignement du magistère et l’assistance de l'Esprit de 
vérité, pour qu’il se garde de toute erreur et progresse dans 
l'intelligence des mystères chrétiens. Certes, le corps des 
évêques, sous l’autorité suprême du Pontife romain, a seul 


(51) Hier. Eccl., 3, 1, PG., 3, 425a-b. 
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reçu de Jésus la mission d’enseigner les nations ; et il a seul le 
pouvoir de proposer aux fidèles les vérités révélées, authen- 
tiquement, avec une garantie d’infaillibilité. Mais le baptisé, 
comme membre du Christ et à la place que la Providence lui à 
fixée dans le monde, a le devoir de professer publiquement sa 
foi et de témoigner, par sa manière de vivre, de l’avénement 
du Sauveur. Cela même jusqu’au sacrifice de sa vie. Le carac- 
tère de la confirmation, complément de celui du baptême, 
n’achève-t-il pas de le députer à confesser,. comme par office, 
le nom et la croix de Jésus-Christ, avec un zèle et une force 
semblables à l’invincible ardeur des premiers Apôtres baptisés 
dans l'Esprit Saint ? Et ne lui confère-t-il pas une aptitude au 
rôle social et au combat spirituel propres aux membres du 
Christ parvenus à l’âge viril ? Jadis, saint [rénée, après avoir 
constaté que « partout l’Eglise, en raison de la charité qu'elle 
a pour Dieu, envoie au Père, en tout temps, la multitude des 
martyrs », reprochait à l’hérésie de ne pouvoir « montrer 
pareille chose » et de nier même « qu’un tel martyre soit néces- 
saire » (52). En effet, le chrétien, marqué au front de ce chrême 
par lequel le Seigneur saint « a oint les prêtres, les rois, les 
prophètes et les martyrs » (53), a le privilège glorieux d’être 
obligé de témoigner de la lumière du Christ jusque par sa mort. 

Ajoutons-y l’honneur d’accomplir l’apostolat qui découle 
de sa participation à la mission et à la vie de l'Eglise : celui de 
la prière et de l’exemple, obligatoire pour tous, et telle forme 
d'action catholique que Dieu peut demander à certains, en 
raison des besoins de leur milieu et des exigences de leur propre 
vie chrétienne (54). L'office des catéchistes, en pays de mission, 
nous paraît une coopération particulièrement remarquable 
des baptisés laïcs à l’œuvre d’évangélisation qui incombe direc- 
tement à la hiérarchie ecclésiastique. 


Dans l’ordre royal. — En outre, le sacerdoce royal auquel 
nous élève le baptême nous soumet au gouvernement du 


(52) Adv. Haer., IV, 54, PG., 7, 1078a ; Harvey, II, p- 263: 

(53) Pontifical. Préface de la consécration du chrême. 

(54) Pre XII, Paterne indicazioni di Sua Santità ai partecipanti al Congresso 
Internazionale dei Direttori dell’ Apostolato della Preghiera. L'Osservatore Roma- 
no, 29 settembre 1956 ; K. RAHNER, L’ Hoi des laïcs, N.R.T., 1er janvier 
1956, p. 10-11. 
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Christ, Roi des rois et Seigneur des seigneurs, tel qu’il l’exerce 
sur les fidèles par la hiérarchie de l'Eglise. Sa loi, toute entière 
suspendue aux deux préceptes de l’amour de Dieu et du pro- 
chain, vise à unir les hommes dans la vision et la possession 
éternelle du Souverain Bien. Et s’il nous invite à le suivre sur 
la voie étroite des béatitudes évangéliques, c’est pour nous 
aider à atteindre plus parfaitement cette fin. 

D'où l'obligation pour le baptisé d’obéir au chef de l'Eglise, 
aux évêques et à tous ceux qui représentent le Christ par 
l’autorité plus ou moins grande qu'ils tiennent de lui. N’a-t-il 
pas dit à ses Apôtres : « Qui vous écoute, m’écoute et qui vous 
méprise me méprise » (55) ? De là encore le devoir de charité 
qui lui incombe à l’égard de ses frères : charité dont l’Eucha- 
ristie, aboutissement de l'initiation chrétienne, est à la fois 
le symbole et l’aliment vivant. Si le baptême « rassemble 
déjà nos vies dispersées dans une unité qui les divinise » (56), 
le sacrement de l’Eucharistie que les Pères appellent si juste- 
ment oivaëiç et xowovix, parachève cet effet pour que tous les 
chrétiens ensemble, habités par l’Esprit du Père et du Fils, 
soient un comme ils sont un. Aussi l’exhortation qu’adressait 
aux Magnésiens saint Ignace d’Antioche exprime-t-elle une 
des exigences les plus essentielles du sacerdoce royal : 


« Je vous en conjure, ayez à cœur de faire toutes choses dans une 
divine concorde, sous la présidence de l’évêque qui tient la place de 
Dieu, des presbytres qui tiennent la place des Apôtres, et des diacres 
qui me sont si chers, à qui a été confié le service de Jésus-Christ, qui 
avant les siècles était près de Dieu et s’est manifesté à la fin. Prenez 
donc les mœurs de Dieu, respectez-vous les uns les autres, et que 
personne ne regarde selon la chair son prochain, mais aimez-vous 
toujours les uns les autres en Jésus-Christ. Qu'il n’y ait rien en vous 
qui puisse vous séparer, mais unissez-vous à l’évêque et aux présidents‘ 
en image et en leçon d’immortalité » (57). 


Cependant, le baptisé garde dans le corps hiérarchisé du 
Christ la liberté propre aux enfants de Dieu, vivant à l'aise 
dans la maison de leur Père, assurés qu’ils sont de son amour 
et de ses biens. Il reste soumis personnellement à l’autorité 


(5H) LUC ALLO, M6: 
(56) Pseuvo-DENYS L'ARÉOPAGITE, Hiér. Eccl., 3, 1, PG., 3, 424c. 
(57) Lettre aux Magnésiens, édit. « Sources chrétiennes », p. 72. 
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souveraine de l'Esprit de Dieu, qui agit à sa guise dans son 
âme, non seulement en vue de son salut individuel, mais 
encore pour le développement et la perfection de tout le corps. 
Et de même que le fidèle favorisé de grâces spéciales se doit 
d'y correspondre généreusement, de même la hiérarchie a le 
devoir de l'aider à s’y montrer docile, après avoir discerné 
l'esprit qui le meut. Quand le souffle puissant du Paraclet 
fait surgir un saint parmi les baptisés ou fait prendre à leur 
ensemble une conscience plus vive des richesses spirituelles 
de tel mystère, jusque-là moins éclairé, n'est-ce pas pour 
l'édification même de l'Eglise et la gloire de la Trinité (58) ? 


Dans l'ordre sacerdotal. — Mais si le « regale sacerdotium » 
assimile le baptisé au Christ prophète et roi, il le fait surtout 
participer à sa fonction proprement sacerdotale. D'une part, 
il le rend capable de recevoir les bénédictions et les consécra- 
tions de l'Eglise et, qui plus est, ses sacrements, en tant qu'ils 
sont des rites sanctifiants institués par le Christ pour édifier 
son corps mystique et communiquer à ses membres les fruits 
de sa croix. Et c’est principalement en faisant de lui le sujet 
de la très sainte Eucharistie qu’il le soumet à l'influence du 
Souverain Prêtre et l’initie à la vie divine de l'Eglise. Car «le 
sacrement des sacrements » lui donne le Christ lui-même en 
nourriture sous les symboles de son sacrifice et l’unit à ses 
frères en l’unissant à Dieu. Comme l'écrit saint Paul aux 
Corinthiens : « La coupe de bénédiction que nous bénissons 
n'est-elle pas communion au sang du Christ ? Le pain que nous 
rompons n'est-il pas communion au corps du Christ ? Parce 
qu'il n'y à qu'un seul pain, nous sommes tous un seul corps, 
car nous participons à ce pain unique » (59). Tiré de mille 
grains de blé et cependant un et le même, celui-ci symbolise 
l’unité du Christ et de ses membres. Et il la réalise en étant 
l'aliment principal de la charité de l'Eglise. Au témoignage 
de la Didachè, nous devons rendre grâce au Père pour «la vie 
et la science qu'il nous a fait connaître » ainsi par son Fils et 
voir dans ce signe extérieur l’image de l’unité céleste de 


(58) K. RAHNER, a. cit., p. 9-10. 
(59) MawCor "1016-17: 
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l'Eglise pour laquelle nous prions : « Comme ce pain rompu, 
autrefois disséminé sur les montagnes, a été recueilli pour 
devenir un seul tout, qu’ainsi ton Eglise soit rassemblée des 
extrémités de la terre dans ton royaume» (60). Certes, chacun 
. des sacrements, par la grâce sanctifiante et les vertus infuses 
qu'il confère, nous unit à Dieu et nous assemble. Mais celui 
de l’Eucharistie complète leur œuvre à tous. Et c’est pourquoi 
sa réception termine l'initiation chrétienne et, comme l’a si 
justement noté le pseudo-Denys (61), vient se placer au centre 
de nombre d’autres rites sacramentels, en particulier des 
ordinations. 

D'autre part, le fidèle, en vertu de son sacerdoce royal, 
prend une part active au culte public de l'Eglise. Celui-ci, 
comme le culte mosaïque et à plus forte raison, appartient à 
tout le peuple, puisqu'il a pour auteur et ministre principal 
le Christ, chef du corps mystique et grand prêtre des hommes. 
Aussi chaque baptisé peut-il le considérer comme sien et s’y 
unir. Il est bien l’expression solennelle de sa foi et la forme 
sociale de sa religion. Cependant, cette «sainte liturgie» com- 
prend des actes si nombreux et si divers que le fidèle ne parti- 
cipe pas à tous de la même manière. S'il a le pouvoir d’agir au 
nom du Christ dans la collation du baptême, à la condition 
d’avoir l’intention de faire ce que fait l'Eglise en baptisant ; 
s’il est le ministre de son propre mariage, où son consentement 
revêt une valeur cultuelle chrétienne du fait qu’il représente 
le don de l’Epoux divin s’unissant pour toujours son Epouse 
mystique, il n’est pas le ministre de l’Eucharistie, ni celui de 
la confirmation, de la pénitence, de l’ordre, de l’extrême-onc- 
tion. L'enseignement du magistère au concile de Trente ne 
laisse sur ce point aucun doute. En particulier, ce n’est pas 
le simple baptisé qui consacre à l’autel le corps et le sang 
de Jésus-Christ, mais le prêtre seul. Les Pères eux-mêmes qui 
ont célébré avec tant de profondeur le sacerdoce des fidèles 
ne l’ont jamais compris comme la puissance d'accomplir l'acte 
capital de la religion de l'Eglise, le sacrifice de l'Eucharistie. 
Il y a dix ans, l’encyclique Mediator Dei rappelait opportu- 


(60) Didachè, IX, 4. 
(61) La Hitrarchie Ecclésiastique, 3,1, PG., 3, 424d. 
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nément cette doctrine. Le prête à l’autel n’est pas le délégué 
d’une communauté jouissant du pouvoir strictement sacer- 
dotal. S’il représente le peuple, c’est «uniquement parce qu’il 
représente la personne de Notre Seigneur Jésus-Christ en 
tant que chef de tous ses membres s’offrant lui-même 
pour ‘eux » (62). L'Eucharistie, «sacrement de l'Eglise uni- 
verselle » (63), est si noble, en effet, que celui-là seul peut 
l’accomplir qui a reçu du Christ un pouvoir exprès sur ce 
mystère et la qualité de médiateur. 

Il reste — Pie XII le déclare dans ce même document — 
que les fidèles, à leur manière, offrent la divine victime. En la 
posant sur l’autel, le prêtre la présente à Dieu, pour sa gloire, 
comme leur bien et leur oblation. Et ils participent à cette 
liturgie en offrant l’Agneau immolé non seulement « par ses 
mains», « mais encore en quelque sorte avec lui ». Cela du fait 
qu'ils unissent leurs louanges et leurs demandes, leurs expia- 
tions et leurs actions de grâces à l'intention du prêtre et à celle 
même du Christ. En raison de cette communion profonde, 
« l’oblation du peuple, elle aussi, se rattache au culte litur- 
gique lui-même » (64). Pour qu’elle obtienne, cependant, son 
plein effet, les fidèles doivent encore s’immoler eux-mêmes 
en victimes : cela en mourant au péché, en crucifiant «la chair 
avec ses vices et ses convoitises », en imitant le Sauveur dans 
le mystère de sa croix. L’encyclique Mediator Dei insiste très 
particulièrement sur la nécessité de ce sacrifice intérieur que 
toute la liturgie cherche à susciter et qui vise à faire de l’Eglise 
une seule victime avec le Christ. Enseignement pleinement 
conforme aux exhortations de l’Ecriture et à la plus authenti- 
que tradition patristique. Saint Pierre ne presse-t-il pas les 
fidèles de s’édifier « comme des pierres vivantes en demeure 
spirituelle, en vue de former un corps sacerdotal saint, pour 
l'offrande de sacrifices spirituels agréables à Dieu par Jésus- 
Christ » (65) ? Et saint Paul ne conjure-t-il pas ses frères d’of- 


x 


frir leurs « corps en hostie vivante, sainte, agréable à 


(62) AA SN 01947 h.2553: 

(63) S. Thomas, In IV Sent., d. 24, q. 2, a. 2. 

(64) Pre XII, Mediator Dei, A.A.S., 1947, p. 555-556. 
(65) M'akPet. 225) 
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Dieu » (66) ? Certes, on ne peut voir dans le culte intérieur, 
comme paraît le faire Clément d'Alexandrie, le principe du 
sacerdoce royal du baptisé. Ce serait le vider de ses éléments 
constitutifs de dignité et de consécration, qui relèvent du 
choix divin. Mais on doit le souligner avec saint Augustin (67) : 
la fin du sacrifice est bien d’unir l’homme à Dieu ; les héca- 
tombes anciennes n'étaient que le signe du sacrifice du cœur 
contrit et humilié. L’offrande visible que le prêtre accomplit 
à l’autel, symbolise, en la reproduisant, l’oblation intérieure 
de Jésus uni à son Eglise. Sur la table du Seigneur repose notre 
mystère : à savoir le Christ et toute la cité rachetée qu'il offre 
à son Père en sacrifice universel. Devenons hostie avec lui 
pour la plus grande gloire de la très sainte Trinité. 


CONCLUSION 


Les exigences du sacerdoce du baptisé 


Le' lecteur qui nous aura suivi jusqu'ici pourra sans doute 
admirer les richesses du « regale sacerdotium ». Mais il gardera 
peut-être une impression de malaise du fait qu’on donne au 
sacerdoce un sens partiellement différent en l’attribuant au 
prêtre ou au baptisé. L'emploi de ce terme au sujet de ce 
dernier est légitime. Est-il opportun ? 

Au cours d’une semaine liturgique, en 1933, le Rme Dom 
B. Capelle se posait déjà cette question et y répondait de la 
sorte : « Il est certain que l’idée du « regale sacerdotium » 
donne au chrétien le sentiment de sa dignité. Elle contribue 
à le dégager du moralisme excessif, qui tend à réduire la reli- 
gion à un code de vie honnête : consacré au culte de Dieu, le 
fidèle prend conscience de sa grande mission religieuse. Il 


(66) Rom., 12, 1. 

(67) De Civitate Dei, X, 4-7, PL., 41, 281-284. — Cependant, le magistère, 
en condamnant la 45e proposition de Baius (DENZ., 1045) qui n’accordait 
à la messe d’autre « raison » de sacrifice que celle « d’une œuvre accomplie pour 
entrer dans une sainte communion avec Dieu », a marqué l’insuffisance de la 
célèbre définition de saint Augustin : « Proinde verum sacrificium est omne 

opus, quod agitur ut sancta societate inhaereamus Deo... ». 5 
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est invité aussi à mieux comprendre sa solidarité avec le Christ, 
son appartenance à l'Eglise, la valeur et la portée de son bap- 
tême, la nécessaire part active qu'il doit apporter à l’oblation 
du sacrifice, sa mission d’apostolat.. On peut se demander, 
cependant, s’il est expédient, au point de vue doctrinal, de se 
servir d’un terme équivoque qui, pour cette raison, a été écarté 
du vocabulaire théologique par les princes de l'Ecole, et dont 
on doit expressément dire, lorsqu'on l’explique, qu'il n'a 
qu’une portée restreinte». Et l’éminent liturgiste d'exprimer 
l'inquiétude qu’en exaltant le sacerdoce des fidèles, on atténue 
«le sentiment de l’incommunicable fonction sacerdotale » (68). 
Ce danger n’est pas chimérique et moins encore celui de la 
confusion des idées, dommageable toujours mais particulière- 
ment en matière doctrinale. Aussi faut-il souligner la nécessité 
d'expliquer aux fidèles le contenu véritable du sacerdoce royal. 
Notre exposé a eu pour but principal de dégager les éléments 
qui le constituent et de les présenter dans leur liaison organi- 
que, tant sur le plan collectif que sur le plan personnel. Aura- 
t-il contribué à mettre en lumière les rapports des deux sacer- 
doces que possède la même Eglise du Christ ? — Espérons-le, 
et aussi qu'il ait montré par l’exemple qu’on peut célébrer 
l’un sans décrier l’autre. 

En pareil sujet, il y a pourtant mieux à faire qu’à se garder 
d’un péril réel. Plus puissant et plus libre que le vent, dont 
nul se sait d’où il vient ni où il va, l'Esprit Saint a conduit 
l’Église à retrouver, pour ainsi dire, cette réalité sacrée. Et le 
magistère lui-même, depuis trente ans, par des documents 
importants, a fait prendre aux fidèles une conscience plus 
vive de leur dignité et de leur consécration cultuelle chrétienne. 
Si bien que nous pouvons souscrire à la remarque de J.-A. 
Jungmann : « Il vaut mieux activer cette prise de conscience 
que poursuivre, en exaltant le sacerdoce des ministres de 
l'Ordre, la lutte autrefois si nécessaire contre les hérésies de 
la Réforme. Lorsque les fidèles sauront à quelle dignité le 
Christ les a élevés, ils sauront aussi mieux estimer lé prêtre 
consacré par l'Eglise et par lequel ils sont appelés à exercer 


(68) Dom B. CAPELLE, La participation active et le Sacerdoce des fidèles, IV. 
Synthèse et Conclusion, op. cit., p. 73. 
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pleinement leur propre sacerdoce » (69). Mais encore faut-il 
les aider à pénétrer les exigences spirituelles de celui-ci, pour 
qu'ils se conduisent en vrais baptisés. Or les prérogatives du 
« regale sacerdotium » demandent avant tout une vie chré- 
tienne d’Eglise, orientée vers l'Eucharistie et grandie par le 
sacrifice. 


Une vie d'Eglise. — Donné d’en haut, en vertu d’un choix 
de Dieu absolument libre et gracieux et par un rite sacramentel, 
le sacerdoce royal ne nous incorpore au Christ qu’en nous 
agrégeant à son Eglise. Et c’est dans ce sein maternel que nous 
puisons toute notre vie divine. Elle seule, en effet, possède 
Jésus-Christ et peut communiquer son Esprit. Pour recevoir la 
lumière et la charité qu’elle dispense, il faut devenir l’un de 
ses membres et adhérer ensuite à tout son corps. À bon droit 
saint Cyprien, dans une de ses lettres, la compare au jardin 
clos du Cantique : « Ma sœur est un jardin fermé, une fontaine 
scellée, un puits d’eau vive, un jardin avec le fruit de 
ses arbres » (70). Les fils de Dieu ne sauraient cueillir ces 
fruits savoureux, ni boire de cette eau vive, s’ils sortaient de 
ce jardin mystique, délices de l’Epoux. Et la vie spirituelle de 
leurs âmes s’enrichira d’autant plus qu'ils participeront davan- 
tage à celle de la communauté et S’enracineront plus profon- 
dément dans son unité. Plus leur prière deviendra catholique, 
plus leur action, leur culte et leur foi se confondront avec ceux 
mêmes de l’Eglise et en épouseront le mouvement, plus ils 
recevront abondamment l'Esprit du Christ qui agit, un et le 
même, dans chaque membre et dans tout le corps. 


Une vie eucharistique. — Comme la participation du bap- 
tisé aux fonctions médiatrices que Jésus continue d’exercer 
par son Eglise atteint sa portée la plus haute dans l’offrande, 
par les mains du prêtre et même avec lui, de la divine victime, 
on doit voir dans le sacrifice de l’autel le centre véritable de 
la vie chrétienne. L'histoire en témoigne : toute réforme et 
tout progrès de cette vie, dans l’ensemble du corps mystique, 
se produisent par un retour à la très sainte Eucharistie et au 


(69) J.-A. JUNGMANN, 0p. Cit., p. 57-58. 
(70) Cant., 4, 12-13; S. Cyprien, Epist. 74, ad Pompeium, 11. 
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sacrement de pénitence, qui en est comme la préparation spi- 
rituelle. Ce que le Christ désire du chrétien, ce n’est pas seule- 
ment une assistance active à la célébration de la messe, c’est 
finalement la communion à son corps et à son sang. N’est-il 
pas lui-même, au sein de l’Église et à l’intérieur de l’âme, le 
principe unique de la vie divine et de la charité ? 


Une vie de sacrifice. — Enfin, puisque l’onction du baptême 
et de la confirmation fait du fidèle un Christ dans le Christ et 
le consacre au même culte spirituel que lui, sa vie n’atteindra 
sa plénitude chrétienne que s’il devient, par son sacrifice 
intérieur, une même victime avec Jésus. Certes, ce n’est pas 
le sacrifice qui fait le prêtre, mais bien l'élection de Dieu. 
Pourtant le prêtre n’est fait que pour le sacrifice. Et notre 
sacerdoce royal, radicalement fondé sur le mystère de l’Incar- 
nation, dérive directement de la Croix. Bien compris, il devrait 
nous porter à imiter l'humilité et l’obéissance, le renoncement 
et la charité du divin Crucifié. Ce n’est qu’en vivant les états 
intérieurs de Jésus que nous pourrons offrir l’adoration en 
esprit et en vérité et l’hostie vivante de notre corps que Dieu 
nous demande. Ÿ a-t-il leçon plus utile à donner à notre 
temps ? 


E. BouLARAND, S. J. 


MÉDITATION ET CONTEMPLATION 
D'APRÈS LE PÈRE JÉROME NADAL 


Dans son livre des « Exercices », saint Ignace propose à son retraitant 
des méditations et des contemplations. Il n’est pas aisé de préciser 
en quoi ces deux exercices diffèrent. Et il est encore plus difficile 
de délimiter quel est leur caractère spécifique. Nous voudrions exami- 
ner comment Nadal, ce fidèle interprète des idées de son père Ignace, 
a compris et décrit ces deux formes d’oraison. Tout en nous souvenant 
de ses nombreuses exhortations et conférences, nous nous référerons 
surtout au gros in-folio de six cents pages intitulé Annotationes et 
Meditationes in Evangelia. Ce magnifique livre est avant tout un 
«livre de prière ». Il ne faut donc pas y chercher un exposé systé- 
matique des principales notions de la vie d’oraison. En fait, ce livre 
nous donne mieux et plus : une mise en œuvre de ces notions mêmes. 

Dans des instructions sans nombre, le P. Nadal avait fréquemment 
commenté les exercices ; il y avait décrit les composantes et les 
formes de l’oraison ; il y avait aussi analysé les étapes normales que 
l’âme parcourt en cherchant à répondre à l'invitation divine. A la 
fin de sa vie il désira léguer à ses confrères, surtout aux plus jeunes 
qui n’avaient pas encore trouvé leur façon de répondre à l'attrait 
divin, un livre qui les introduirait à la véritable prière. Nadal n’est 
pas un anti-intellectualiste en quête d’une prière «pure ». Exégète 
subtil, hébraïsant distingué et théologien averti, il n’a cure de renier 
la science et le savoir humains, qui permettent de mieux comprendre 
le message divin. Mais science et savoir sont subordonnés au but 
spirituel de son livre : donner accès à une prière qui se nourrit des 
Ecritures. À ce même but il ramène son expérience de directeur avisé 
et reprend, sous une forme à peine voilée, les lumières dont il avait été 
favorisé et qu’il avait consignées dans son « Journal spirituel ». 

Une lecture attentive permet de dégager toute la doctrine implicite 
des Annotationes et Meditationes in Evangelia. Ailleurs, nous nous 
sommes efforcés de mettre en évidence la portée de la formule « spiritu, 
corde, practice » (1). En nous basant sur de nombreux textes tirés des 


(1) Cf.-Christus, n° 6, p. 196-201. 
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Annotationes et Meditaliones, nous avons pu conclure que Nadal 
résume en ces trois mots toute une théologie de la grâce. On pourrait 
la décrire comme suit : l’opération divine investit l’homme d’une 
lumière et d’une forcé surnaturelles (spiritu), qui, accueillies par 
tout son être (corde), l’invitent à collaborer à l’exécution du dessein 
divin (practice). Nous ne reviendrons pas sur l'importance de cette 
vue fondamentale qui domine toute la spiritualité de Nadal. Mais 
le lecteur voudra bien s’en souvenir, car elle seule permet de saisir 
les idées que nous développerons dans la suite. 

Il va de soi que tout essai de systématisation à partir de textes 
épars, comporte des appréciations subjectives.- Nous croyons cepen- 
dant que l’étude attentive des textes de Nadal révèle une pensée 
fortement charpentée et logiquement articulée, qui exclut toute 
interprétation arbitraire. En outre, les instructions et les notes spiri- 
tuelles offrent de précieuses indications pour lever les derniers doutes 
qui pourraient subsister (2). 


*k 
PRE 


_ Avant même de nous demander ce que Nadal entend au juste par 
l'exercice de la méditation, nous devons mettre en évidence que les 
mots de « meditari » et de « meditatio » n’indiquent pas nécessairement 
un exercice d’oraison. Ces deux mots, en effet, se rencontrent sous 
sa plume comme synonymes de « réflexion » et de «réfléchir ». Nadal 
nous décrit p. e. comment le fils prodigue réfléchit (meditatur) aux 
paroles qu’il adressera à son père (3). Ailleurs, il nous dépeint comment 
les rois-mages, qu’il transforme avec une naïveté touchante en érudits 
du xvie siècle, attendent la venue du Christ et réfléchissent fréquem- 
ment à cet événement dont ils s’entretiennent par lettres (4). Souvent, 
dans ses écrits, la méditation se distingue à peine de l’étude (5). 

H est cependant vrai que le sens d’exercice spirituel est plus souvent 
attesté. Mais l’élément de réflexion par effort personnel reste prépon- 


(2) Certains textes semblent indiquer que, aux veux de Nadal, méditation 
et contemplation sont tout un. En rapprochant p.e. les deux textes suivants : 
«Neque enim Christi passionem et crucem contemplari fructuose quisquam 
potuit umquam absque luce caelestis Hierusalem » (p. 73) et « Voluit Christus 
significare luminis caelestis opus esse ad meditationem crucis et passionis suae 
et fructum eius percipiendum » (p. 77), on pourrait être tenté de conclure que 
la méditation et la contemplation procèdent d’une même attitude d'âme et ne 
diffèrent donc en rien. Ce serait là une généralisation hâtive et indue, comme 
nous le montrerons dans la suite. 

(3) « Meditatur (prodigus iuvenis) quibus verbis patris veniam sibi conci- 
liet » (p. 137). 

(4) « Magi expectabant devoto animo Christum, et frequenter ea de re medita- 
bantur et inter se per litteras conferebant » (p. 37). Ailleurs même c’est le diable 
qui médite... comment perdre l’homme (p. 136). 

Vers E. a. « Maius otium dederunt (Sancti) aliis meditationibus et studiis » 
p. . 
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dérant dans tout emploi du mot de méditation. C’est ce qui 
explique pourquoi Nadal s’adresse toujours à celui qui prie par 
l'expression : pie meditator. L’adjectif pie n’est pas ajouté pour des 
raisons d’euphonie ou commandé par une dévotion douceâtre. Il 
exprime l'attitude foncière -de celui qui médite : son recueillement et 
sa réflexion doivent être inspirées par une soumission respectueuse 
à Dieu. La pietas caractérise le comportement de celui qui réalise 
quelle doit être son attitude envers le Seigneur. Grâce à cette attitude 
la méditation devient une prière, un véritable exercice d’oraison. 

La portée réelle de la méditation «respectueuse » est bien mise en 
lumière quand nous analysons de près les textes dans lesquels Nadal 
souligne vigoureusement les exigences de cette forme d’oraison. Il 
est normal en effet qu’un travail de réflexion, même quand il s’applique 
aux textes de l’Ecriture et aux vérités révélées, risque de dépasser 
la mesure. Chaque fois que Nadal met en avant une hypothèse ou 
qu’il propose des idées ou des sujets qui ne sont pas directement tirés 
de la Bible, il ajoutera que ces sujets peuvent faire l’objet d’une 
méditation «respectueuse » (6). Nous ne croyons pas que cette justi- 
fication — que d’aucuns jugeront exagérée — soit inspirée par la 
crainte d’objections «protestantes », qui rejettent tout ce qui n’est 
pas explicitement mentionné dans la Bible. Lui-même d’ailleurs est 
fort prudent et n’accorde à ses suggestions qu’une valeur toute rela- 
tive. A ses yeux, elles sont justifiées pour autant qu’elles nourrissent 
la prière. Il exigera formellement qu’on ne les érige jamais en vérités 
de foi (7). Chaque fois que des questions se posent qui sont dictées 
par une curiosité déplacée — de telle façon qu’elles ne sont plus en 
harmonie avec la pietas — il les rejette catégoriquement. Comment 
Jésus s’est-il échappé des mains des Nazaréens qui voulaient le préci- 
piter du rocher dominant leur ville ? Comment la multiplication des 
pains s’est-elle effectuée ? Comment le Christ nous nourrit-il de son 
corps et de son sang ? Comment les cieux se sont-ils ouverts ? (8). 


(6) « Nonnulli etiam Sanctorum singularem accipiunt (ut pie meditari possu- 
mus) de recenti Dei nativitate revelationem » (p. 22) — « In his, ut ex libera 
meditatione, ubi nihil certum vel e Scripturis, vel e traditione vel omnino ex 
Doctoribus accepimus, pie exponimus ac meditamur ea quae devotio sug- 
gerit » (p. 38) — «Adorato Christo, quis nos prohibere potest quin meditemur, 
ut secundum Regem Natum, matrem eius Reginam adorarint Reges ? » (p. 41) 
— « Multa occurrunt in Vita Christi, quae cum ab Evangelistis non explicentur, 


pie tamen meditemur » (p. 95) — « Saepe meditamur pie in vita Christi quae 
Scriptura non tradit » (p. 234) — «Maria in spiritu praesens omnia viderat ; 
quod pie meditari et contemplari possumus » (p. 484) — « Nam pie meditari 


possumus spirituali sensu illud audivisse Zachariam » (p. 582). 

(7) « Quae (apparitiones) cum a, Sacris Litteris proditae non sunt, nec cum 
illis pugnent pie tantum meditamur ; ut inde devotionem colligamus non fidem 
catholicam astruamus » (p. 414). É 

(8) « Eripuit se ex eorum manibus... sive quod illos officio oculorum privaverit, 
sive dote subtilitatis fuerit usus, sive plane ut voluit, nec nos assequimur » 
(p. 148) — « Virtute igitur divina haec facta sunt ? Sed quomodo ? Credendum 


400 R. HOSTIE 4 


Voilà autant de questions oiseuses auxquelles Nadal répond en refu- 
sant toute explication... Le fait qu’il n’en pose pas moins ces questions 
démontre bien que lui-même se laissait entraîner par son esprit 
curieux de chercheur inlassable. Nous saisissons ici sur le vif la 
spontanéité, toute empreinte de bonhomie qui était un trait saillant 
de son caractère. Ce n’est pas un des moindres attraits de ces textes, 
que Nadal s’y soit révélé tout entier et nous ait livré, sans apprêt, 
le cheminement même de sa pensée originale sur les sujets qu’il médite 
avec nous (9). 

La méditation, en tant qu’exercice spirituel, est donc aux yeux de 
Nadal, une réflexion personnelle portant sur-les vérités de la foi. 
Qu’une telle réflexion engendre une connaissance, tous l’accepteront. 
Mais on est en droit de se demander en quoi consiste la valeur spiri- 
tuelle de cette réflexion. Les textes de Nadal, qui explicitent la portée 
exacte de la pietas requise, nous fournissent de précieuses indications. 

Nadal sait fort bien que le grand danger de toute réflexion est sa 
suffisance. Elle engendre facilement une connaissance assez appro- 
fondie et une conviction vraiment sincère mais qui restent fort souvent 
purement intellectuelles. Alors nous avons affaire à une méditation 
«aride, ténue, sans densité et sans fruits » qui n’influencera guère 
notre vie et ne se traduit pas en actes (10). Peu soucieux de telles 
déficiences, nous nous enorgueillissons de la science que nous avons 
acquise et des belles idées qui nous sont venues. Nous affichons une 
prière qui s’occupe uniquement de nos réflexions personnelles et de 
la spéculation sur des sujets élevés, alors qu’en fait la véritable prière 
procède du «cœur » et s’exprime dans des demandes bien humbles 
et d’incessantes actions de grâces (11). L’attitude d’humilité reconnais- 
sante commande toute prière. La méditation ne fait pas exception à 
la règle. Car son but n’est pas de fournir un thème auquel nous appli- 
querons nos facultés discursives, mais bien d’illuminer ses facultés 
afin qu’elles accueillent l’opération divine. En méditant sur les noces 


tibi primum est ita factum esse : neque enim propterea quod non intelligimus 
quo modo, negandum est aliquomodo esse factum » (p. 174) — «Vere pascor 
et nutrior corpore Christi et sanguine. Sed quo pacto, bone Jesu ? At vide tu ne. 
curiosius agas et ad Dei tentationem pertineat tua interrogatio » (p. 250) — 
«Sed quomodo coeli aperti sunt ? Num haec est curiositas meditanti ? Est. 
At sunt curiositates vel abigendae e meditatione, ubi primum obveniunt, vel 
simplicitate devota, si pergant, reiciendae. Sunt caeli tamen aperti... quod Deo 
tam facile fuit, quam caelum universum ereare » (p. 27). 

(9) Le même cheminement de sa pensée se retrouve dans le « Journal spirituel » 

(10) « Cur haec tam aride credimus, meditamur et loquänur et tam infruc- 
tuose ?... Revela et illustra sensuum interiorum aciem; ut corde et spiritu 
intelligamus et quasi praesentes videamus.. manus tuae divinae mirabilia. 
Da Domine ut inde ad ea erigamur quae illis externis SAHATIORIBES et virtutibus 
significabantur et gerebantur » (p. 7). 

(11) « Quasi oratio illa sola esset quae versatur in meditatione mentis ac e 
rerum sublimium speculatione et non potius in petitione, obsecratione ‘et 
gratiarum actione » (p. 540). 
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de Cana, Nadal nous enjoint de considérer attentivement les circons- 
tances dans lesquelles se déroule le miracle, « parce qu'une telle 
considération nourrit notre réflexion ». Mais il ajoute que la méditation 
à son tour doit nous permettre d'acquérir une connaissance intime 
du sens caché du miracle (12). Dès lors notre méditation ne sera plus 
aride et dépourvue de fruits spirituels. Poussés par l'esprit, nous 
comprendrons de tout cœur les merveilles que le Seigneur a opérées 
par ses mains divines (13). Partant de nos réflexions, la grâce divine 
nous élèvera à une connaissance nouvelle qui pénétrera la signification 
de ces événements miraculeux, dont nous ne connaissions auparavant 
que le déroulement extérieur. On doit donc concevoir la méditation 
comme la première étape qui nous révèle la présence cachée de Dieu 
dans le monde. Ce qui s’y découvre à nos yeux et à notre intelligence, 
c’est le déroulement dans le temps de l’opération divine et son inser- 
tion dans les circonstances concrètes. La méditation nous confronte 
avec les réalisations concrètes de la grâce dans l’univers (« practice »). 
Dans cette réalisation concrète, il s’agira pour nous de reconnaître 
l’efficacité de la grâce (« spiritu ») afin de la rapporter à Dieu dans une 
adoration humble et une soumission inconditionnée (« corde »). 

Ce que nous venons de dire est vrai de toute méditation, soit qu’elle 
s’arrête aux scènes évangéliques de la vie et de la mort du Christ, 
soit qu’elle porte sur des vérités plus abstraites qui ne tombent pas 
directement sous les sens. Dans ce dernier cas en effet, notre réflexion 
devra s’aider de comparaisons. C’est pourquoi Nadal soulignera 
instamment que tout exemple et toute comparaison qui nous aident 
à saisir l’invisible est une méditation. Sur ce point, Nadal insistera 
surtout dans ses commentaires sur les « Exercices ». La comparaison 
du roi temporel dans la méditation du Règne — de même que l’image 
des deux camps adverses dans les « Deux Etendards » — est une médi- 
tation au sens strict du mot. En effet, le retraitant y réfléchit à l’appel 
d’un roi temporel et terrestre et à la réponse donnée par ses chevaliers, 
afin de découvrir par une intelligence approfondie de cette compa- 
raison, quelle doit être son attitude vis-à-vis de l’appel lancé par le 
Christ, roi éternel et céleste. Il va de soi qu’une telle méditation 
constitue une réflexion d’un genre spécial. En effet ce ne sont pas les 
exemples comme tels, avec leurs normes humaines, qui déterminent 
la portée et la valeur de leur signification surnaturelle. C’est bien plus 
cette dernière qui transfigure les premières et leur confère la plénitude 
de leur sens. Toute méditation devra donc être inspirée par un désir 


(12) « Considera locorum qualitatem, situm, cireumstancias... quae tibi ad 
meditationem subserviant. Quid quaeres hac meditatione ? Internam huius 
mysterii et miraculi cognitionem.…. Christi, Mariae et aliorum Sanctorum (mores) 
avide imbibas, cordi imprimas, imitationem mediteris, atque animo proponas » 


(p. 49). 
(13) Cf. texte cité en note 10. 
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très vif de percevoir et de reconnaître le message divin désir qui 
n’est que l’expression de la pietas que Nadal nous recommande sans 
cesse. Sous l’impulsion de ce désir, nous pouvons réfléchir sans dom- 
mage aux mystères de la vie du Christ : fixons sur eux notre attention 
afin de les examiner et de les scruter (14). Car ce désir véhément mais 
respectueux procède du cœur illuminé par la grâce et investi par 
l'Esprit. Nos réflexions, inspirées par cet Esprit, nous conduiront à 
Dieu lui-même, dont toute créature est une manifestation. C’est ce 
que Nadal nous dit avec son admirable concision : « Cette méditation 
procède de mon cœur : sous l’emprise de votre attraction, elle m’a 
conduit jusqu’à vous, Seigneur » (15). Dès que nous atteignons Dieu 
ou le Christ dans la prière, même si cela se fait à travers les créatures 
ou à travers les circonstances concrètes de la vie de Jésus, Nadal ne 
parlè plus de méditation. L’effort de réflexion personnelle en effet 
cède ici la place à l’illumination par la grâce divine. Si notre effort 
voulait se poursuivre à tout prix, la méditation serait prolongée au 
dépens de l’illumination par la grâce. Fatalement ellé dégénèrera en 
une spéculation pure et simple, car elle s’érige en but alors qu’elle n’est 
que moyen. Nadal nous met fréquemment en garde contre de tels 
abus, qui ne sont pas rares. Tout en recommandant une réflexion 
comme mise en branle de la prière il ne se lasse pas de nous encourager 
à passer outre, non pas en présumant de nos forces, mais en nous 
confiant sans réticence aucune à l'invitation gracieuse du Seigneur. 
Nadal n’hésite pas à faire l’éloge de Marthe « qui représente la médi- 
tation laborieuse ». Mais il le fait parce que cette méditation labo- 
rieuse «aboutit habituellement à l’élévation de l’âme par la grâce 
et à la contemplation des choses divines » (16). Cela est tellement 
vrai que Nadal nous exhorte à implorer humblement cette grâce de 
Dieu. «Que faut-il demander dans cette méditation ? », se dit-il 
le jour de l’Epiphanie. Sans hésiter, il répond : « Que pour moi aussi 
mon étoile puisse luire, afin qu’à sa lumière, l’Ange me conduise à la 
contemplation du Christ qui vient de naître » (17). 

Voyons donc quelle est cette contemplation à laquelle la méditation 
doit aboutir normalement. 


(14) « Vehemens desiderium concipe audiendi verbum Dei: hoc incitatus 
vitam Christi meditare, praesentiam omnium mysteriorum ante oculos mentis 
pone, inquire, scrutare » (p. 104). - 

(15) « Haec meditatio cordis meï, te trahente, ad te me perduxit » (p. 140). 

(16) « Martha significat operosam meditationem mysteriorum, unde animi 
levatio oriri solet et divinarum rerum contemplatio » (p. 220). 

(17) « Quid hac meditatione tibi petendum est ? — Ut mihi mea similiter 
appareat stella et lux Angeli qui me ducat ad Christi recens nati contempla- 
tionem » (p. 36). 
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Pour Nadal, la démarche de la méditation est essentiellement discur- 
sive. Elle n’est diversifiée que par le contexte profane ou religieux 
dans lequel elle s’insère. La contemplation par contre se situe unique- 
ment sur le plan religieux. I1 n’en est pas moins fort délicat de préciser 
exactement sa nature. Les différentes démarches qu’elle recouvre 
présentent en effet une diversité telle qu’elle ne laisse pas d’être 
déconcertante à première vue. 

Avant même d'aborder le problème que pose la nature de la contem- 
plation comme telle, il est bon de souligner que ce n’est pas un critère 
extrinsèque qui la distingue de la méditation. Les sujets de la médi- 
tation et ceux de la contemplation sont essentiellement les mêmes : 
la vie et la personne du Christ ainsi que toutes les vérités révélées (18). 
S'ils diffèrent, cela tient à leur nature même. Dans la méditation, 
homme s'efforce de saisir le sujet grâce à un effort-de réflexion 
personnelle. Dans la contemplation par contre, c’est le sujet lui-même 
qui se révèle à lui. Cette opposition n’est cependant pas absolue. 
Nous avons vu en effet que la méditation respectueuse (pia meditatio) 
procède d’une soumission réelle qui va en s’approfondissant. Et nous 
verrons que la contemplation est nourrie par la réflexion préparatoire, 
alors même que cette réflexion par l’effort personnel ira en s’ame- 
nuisant. L’emprise exercée par tout sujet surnaturel est déjà effecti- 
vement présente dans l’effort même de la méditation. Dans la contem- 
plation cette emprise se manifestera de plus en plus, tandis que l’effort 
personnel se fera de moins en moins sentir. La présence constante 
dés deux composantes — effort coopérant de l’homme et emprise de 
Dieu — fait qu’il n’y a pas de solution de continuité entre la médi- 
tation et la contemplation. Nous nous contentons donc de marquer 
l’opposition la plus valable par les définitions que voici : toute forme 
d’oraison dans laquelle l’effort de réflexion personnelle prédomine 
est une méditation ; toute forme dans laquelle l’emprise Au sujet 
l'emporte est une contemplation (19). 

En nous inspirant des descriptions plus théoriques de Nadal dans 
ses instructions, nous pouvons préciser la dernière définition comme 
suit : «La contemplation est une saisie de ce qui est présent et une 


(18) Il est vrai que Nadal parle exclusivement de la méditation du péché, 
de l’enfer et de Satan. C’est ce qui est attesté p. e. dans l’annotation suivante 
d’une instruction de Nadal (Espagne, 1554) : « Purgata vero anima in prima 
hebdomada illustratur fitque apta ad contemplationem, in qua se deinde exercet 
quisquis est in Societate » (NicozaU, J. Nadal, p. 478). Nous verrons plus loin 
que cette différence dans les sujets est déterminée par la nature même de la 
contemplation et de la méditation, 

(19) Nadal n’oppose jamais l’oraison discursive à une oraison «affective » 
et pour cause. Toujours et partout il demande instamment de ne jamais séparer 
intelligence et volonté, qui sont indissolublement liées dans toute forme de 
prière : « No se han de deshermanar estas dos potencias, entendimiento y volun- 
tad, en la oracion » (Nicorau, J. Nadal, p. 513). 
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vue spirituelle du sujet dont il s’agit » (20). Elle est donc caractérisée 
par la vue d’ensemble qui saisit le sujet dans sa structure organique 
de telle sorte qu’il est présent tout entier à notre esprit. 

Il n’est pas étonnant que la forme la plus élémentaire de la contem- 
plation se réalise à l’aide d’«images » ou de «représentations ». Les 
nombreuses gravures qui illustrent le livre de Nadal — il y en a au 
moins une pour chaque méditation — ne sont pas ajoutées par un 
souci d'élégance décorative ou inspirées par une simplicité quelque 
peu naïve. Exécutées par des graveurs de renom dans un touchant 
esprit de piété, ces gravures constituent des «représentations » au 
sens fort du mot : elles nous mettent devant les.yeux la scène dans tous 
ses détails et même dans son déroulement grâce aux médaillons et aux 
différents plans — ces close-up et ces flash-back de l’iconographie 
médiévale et renaissanciste. C’est une telle forme de prière que Nadal 
nous propose pour le premier dimanche de l'Avent :,« Terrorum extremi 
iudicii in imagine contemplatio » (p. 4). | 

Cette contemplation « à l’aide d’une représentation » s’attache tout 
d’abord aux faits et gestes des personnes. Nadal est certainement très 
soucieux d’inculquer au pie meditator cette forme de contemplation. 
Il craint, à juste titre d’ailleurs, que la méditation ne l’absorbe à tel 
point qu’il perde de vue le sujet pour se complaire dans sa propre 
spéculation. En décrivant par exemple la trahison de Judas, Nadal 
nous rèpète instamment : considère, regarde, remarque, vois, sois 
attentif... Ce sont autant de synonymes qui doivent nous inciter à la 
contemplation dans la conviction que la scène elle-même nous livrera 
le secret de sa portée bien plus que tous nos efforts personnels. Tout 
ce que nous avons à faire se résume dans une seule recommandation 
« Note bien ce qui est fait et à qui cela est fait ; et contemple tout 
comme si tu étais présent » (21). 

Cette dernière injonction de Nadal doit être bien comprise. Elle 
pourrait être entendue comme une invitation à un travail intense 
d'imagination. Rien ne serait plus faux. En effet, ce serait réduire la 
contemplation à l’exercice d’une faculté humaine, bien différente de 


(20) «La meditacion es un discurso y ejercicio para Ilegar a la cosa de que 
se trata. Y la buena meditacion para en contemplacion, que es tener firmeza 
en lo que se piensa y quasi una presente inteligencia y vision espiritual de lo 
que se trata » (NicoLauU, J. Nadal, p. 514) — « La contemplacion es ya cuando 
se mira junto por lo que ha procedido. Y de la manera que el que ve una imagen 
de lejos, tanto se Ilega a elle hasta que toda y perfectamente la ve: asi viendo 
por la meditacion, poco a poco se va alcanzando lo que se pretende. Dicese 
contemplacion cuando perfectamente alcanza todo, al modo que se puede 
alcanzar por actos de nuestro entendimiento » (NicoLAu Platicas Espirituales 
del P.-J. Nadal, p. 183). 

(21) « Animadverte quid, cui faciunt et quasi praesens omnia contemplare » 
(p.290) — « Aperi oculos, contemplare quaenam sit quae tangit et quem » (p. 210) 
— «Haec contemplare, pie meditator, in tua praesentia fieri, indignitatem 


considera, dolorem vulnerum, effusionem sanguinis » (p. 320). 
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la démarche discursive, il est vrai, mais encore plus subjective. La 
contemplation «à l’aide des représentations » n’est pas le résultat de 
la fabulation mais bien une prise de conscience directe d’une réalité. 
C’est en traduisant «présence » par «prise de contact directe » que 
nous découvrons le véritable sens de la recommandation de Nadal. 
Car s’il est vrai que nous devons être présents aux mystères, afin de 
nous en pénétrer, il n’en reste pas moins que cela n’est possible que 
parce que ces mystères sont présents à nous. Il ne s’agit pas de faire 
comme si la passion et la mort du Christ se passent en notre présence, 
mais bien de réaliser qu’elles se sont passées à cause de nous et pour 
nous. De même que nos péchés ont infligé au Christ la réalité de ses 
souffrances, de même le Christ nous a réellement libérés de nos péchés 
par ses souffrances. Notre présence au déroulement de la passion et la 
présence de la passion dans le déroulement de notre vie, constituent la 
réalité, toujours actuelle et toujours présente, de la rédemption. Cette 
réalité présente se manifeste dans la contemplation à celui qui prie. Ce 
n’est donc nullement une vue imaginaire mais une «représentation » 
d’une vérité de foi qui est à la base même de la contemplation (22). 
Nous avons déjà dit que la contemplation s’attache de préférence 
aux faits et gestes des personnes qui font partie des scènes évangé- 
liques. Il semble bien qu’il y ait une raison à cette préférence. En effet, 
en les contemplant nous découvrons aisément les sentiments qui les 
animent et les attitudes qu'ils prennent. Nous aurons à contempler 
le désarroi et le tourment des Pontifes juifs ; l’anxiété et la foi des 
serviteurs aux noces de Cana ; l’empressement de Marthe et de Marie ; 
l’affliction de la Vierge ; la constance et la patience du Christ, se 
réflétant sur son visage ; la foi et le dévouement des disciples (23). 
Tous ces sentiments ont leur importance non pas en eux-mêmes, 
mais en tant que manifestations de la réaction de l’homme à la pré- 


(22) « Subinde intelligimus, Fratres, atque adeo semper agnoscimus, quae 
loquitur, quae gerit Christus et quae docet, nobis dici, simul omnibus omnium 
saeculorum hominibus... Ut enim praesentes habuit omnes, non solum in divi- 
nitatis immensitate, sed in sua visione beatifica et sapientia ; ita quasi praesentes 
omnes instituebat... Ut enim simul pro omnibus veni in mundum et in cruce 
mortuus sum et resurrexi... Sum vobiscum usque ad consommationem saeculi ; 
quia vos estis unum cum futuris omnibus, quibus similiter dico ac vobis…. 
Haec cum ita sint fratres, debemus nos quae gerit, quae loquitur Christus, 
quasi praesentes in spiritu meditari et quoad assequi poterimus contemplari..… 
Non enim ut absentia Christi mysteria meditari debemus vel contemplari ; 
quasi alibi fiant, alibi nos illa tractemus ; sed cogitatione et animo illic oportet 
simus, ubi res geruntur ; ut ex omnibus locorum, personarum, rerum, actionum 
circumstanciis spiritum concipiamus et devotionem » (p. 463). 

(23) « Contemplare statum (Pontificum), mentis turbationem et cruciatum » 


(p. 27) — « Contemplare anxietatem ministeriorum et fidem » (p. 50) — « Con- 
templare quanta cura rem commendent Maria et Martha » (p. 187) — « Contem- 
plare in quanta erit cordis afflictione benedicta Mater » (p. 295) — « Considera, 


meditator pie, Christi vultum, contemplare ipsius constantiam, patientiam » 
(p. 302) — « Contemplare discipulorum fidem et devotionem animi » (p. 480). 
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sence de Dieu, qui est essentiellement révélée par le Christ. L’ensei- 
gnement des paraboles pourra être médité avec fruit : leurs leçons 
donnent ample matière à réflexion. Mais, la personne du Christ nous 
révèle dans tous ses faits et gestes le véritable message qu'il était 
venu nous communiquer. Encore faut-il contempler son exemple avec 
des yeux attentifs qui ne s’arrêtent pas aux apparences extérieures. 
De même qu'il fallait saisir l’état d’âme à travers les personnages, 
de même il faut reconnaître la signification et le sens divins à travers 
l'humanité du Christ. C’est ainsi que les mages ont contemplé le 
Christ, c’est-à-dire le Rédempteur, dans le nouveau-né. C’est ainsi 
que Marie a contemplé comment le «Fils de. Dieu » a été cloué à la 
croix. C’est ainsi que nous devons contempler l’inscription de Pilate 
qui sera fixée au-dessus de la tête du crucifié. Car cette contemplation 
imprimera dans nos cœurs qui est celui que les soldats crucifient. 
Notre contemplation nous fera réaliser que ce n’est pas un homme, 
mais le Seigneur-Dieu (24). Même dans le sépulcre, le cadavre 
inerte revèlera à celui qui contemple la divinité que les Anges ado- 
rent (25). 

La contemplation, précisément parce qu’elle perce l’aspect extérieur 
des scènes évangéliques, va retrouver l’invisible. Non pas un invisible 
abstrait, mais un invisible qui s’est inséré dans l’histoire, une opé- 
ration surnaturelle qui prend possession (occupat) de l’humani- 
té, un Dieu qui s’est fait homme. C’est l’aspect concret de la présence 
divine qui apparaît aux yeux de celui qui contemple. Soit que nous 
contemplions l’opération de la grâce dans les âmes, soit que Pierre 
et Jean contemplent, en voyant le sépulcre vide, la présence du 
Christ ressuscité, soit que les apôtres contemplent les merveilles 
de l’assomption et de la glorification de la Vierge (26). La pénétration 
de cette contemplation justifie certaines hardiesses qui ne sauraient 
étonner qu'un lecteur superficiel. Dans les longues mais fort belles 
considérations sur la nativité, Nadal nous invite à contempler quelle 
était la vie du Christ dans le sein de sa Mère, mais plus encore dans 
le sein du Père Eternel. Car c’est là s’associer à l’exultation débordante 


(24) «In humanitate Christum etiam contemplabantur in spiritu atque 


adorabant Sancti Reges » (p. 37) — «Mente contemplabatur afflicta Mater 
configi clavis Filium Dei crucis » (p. 351) — «Contemplare crucis titulum et 
cordi imprime quis sit quem videbis statim crucifigi » (p. 353) — « De Sion 


sublimi speculo contemplamini Regem Deum in cruce morientem » (p. 385). 

(25) «Contemplantur (Angeli) mortuum corpus, utriusque et corporis et 
animae contemplantes divinitatem » (p. 411). 

(26) « Possumus Christum contemplari in illis divina operantem, eorum 
animos Evangelii sui luce illustrantem » (p. 234) — « Animadvertunt et sentiunt 
sepulchrum et locum illum caelesti quadam luce et virtute esse illustratum ; 
contemplantur animo praesentiam Christi viventis » (p. 427) — « Ad caelum 
oculos et corporis et mentis attolentes (apostoli) toti fuerunt in contemplatione 
resurrectionis, assumptionis et gloriae Virginis » (p. 587). 
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de la Vierge, toute perdue dans la contemplation du Fils, qu’elle 
portait en son sein (27). 

Nous voyons se dessiner ici une contemplation qui gagne en plus 
en profondeur. Au début il s’agissait d’une vue d’ensemble directe 
et d’une représentation globale des manifestations divines dans leur 
réalité concrète. De cet ensemble s’est dégagé peu à peu la signification 
profonde grâce à un regard attentif rivé à la personne du Christ et 
à celle de tous ceux dont l’opération divine s’est emparée même à 
leur insu. Enfin cette signification divine du créé est devenue tellement 
prépondérante que la réalité concrète, sans perdre sa valeur, est 
devenue transparente. Dorénavant, nous ne nous agenouillons plus 
devant Jésus, mais devant Dieu, pauvre enfant malgré sa majesté. 
Dorénavant nous ne voyons plus la pécheresse mais une Madeleine 
repentie, qui elle aussi comprend qui est Jésus, comme son baume en 
témoigne. Dorénavant, nous comprenons l’infinie affliction de la 
Vierge dans sa plénitude (28). | 

L'intelligence qui nous est venue dans la contemplation, n’est 
nullement le résultat de nos efforts. Ce n’est même plus une intelli- 
gence basée sur des normes et des’ critères humains. Elle nous est 
venue toute entière du sujet même de notre contemplation, qui s’est 
révélé à nous dans la transparence de sa réalité concrète. C’est lui 
qui a pris possession de notre être et de nos facultés en les élevant à 
une connaissance qu’ils n'auraient jamais pu atteindre par eux-mêmes. 
Toute réalité concrète, envisagée avec ce regard direct, nous conduit 
à Dieu. Dieu se retrouve partout, parce qu’il est partout : dans la 
créature inconsciente, dans l’homme et plus encore dans l’homme 
par excellence : le Christ-Jésus (29). + 


(27) « In utero Matris cum essem, spirabam ego cum Patre una spiratione, 
una virtute Spiritum Sanctum paracletum in aeternitate... Patris Virginis 
mentem, spiritum, animam, mea praesentia, mea virtute implebam. Suppe- 
ditavit mihi corporalem substantiam et nutritionem me agente : ego illam 
divinae meae naturae consortem in dies faciebam. Crescebam ego ex illa in 
horas corpore, illa spiritu ex me. Ego in Matre ex Matre vivebam, illa ex me et 
per me... In duplici ergo sinu eras, magne et parve Jesu; in Patris aeterno 
potentissime, in Matris ut humillime ita et dulcissime. Vere tu eras Deus abscon- 
ditus, Salvator ex utero et in utero et Patris et Matris » (p. 19) — « Mens vero 
mea (Virginis) erat in contemplatione Filii et mysteriorum visitationis meae 
suspensa, saliens in sublimitatibus Verbi Incarnati... Intelleximus omnes quae 
gerebantur mysteria, contemplabamur in spiritu exilientem ludibunde coram 
Domino suo Joannem : attenti eramus omnes ad divinitatem verborum Elisa- 
beth, etiam Zacharias in spiritu, in iis meditabamur, res contemplabamur in 
lumine Filii mei, in Dei laudes ferebamur in excelsis » (p. 580). 

(28) « Ut mihi mea similiter appareat stella et lux Angeli qui me ducat ad 
Christi recens nati contemplationem » (p. 37) — « Contemplare affectus animi 
in Magdalena-et eius unguentum interius » (p. 219) — « Contemplare in quanta 
erat cordis afflictione benedicta Mater » (p. 295). 

(29) « Vestigium enim sui in his (creaturis) posuit Deus, in homine etiam 
imaginem. Nos horum nihil contemplamur, nihil intelligimus » (p. 311) re 
« Quaere Deum in oratione non immediate in se..., sed in his in quibus inveniri 
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* 
* * 


On objectera peut-être que la contemplation, telle que nous venons 
de la décrire à la suite de Nadal, n’a rien d’extraordinaire et que la 
connaissance engendrée par elle ne va pas plus loin que ce que tous 
les livres de méditations nous offrent. Adorer dans le Christ de la crèche, 
le Dieu qui vient de naître, c’est là ce qu’on nous a appris dès notre 
plus tendre jeunesse. De tous temps les fidèles ont su et cru que le 
Christ est à la fois homme et Dieu. 

A cette objection il y a une double réponse à faire. 

La contemplation, en tant que forme d’oraison, est de tout temps, 
voilà qui ne laisse aucun doute. Il n’est donc pas étonnant que des 
spirituels aient mis par écrit leur expérience afin de la communiquer. 
Nous pouvons nous féliciter d’avoir eu le bonheur de profiter des 
trésors découverts par eux. Nadal n’a pas «inventé » un nouveau 
mode de prier, bien qu’il ait été le premier à rédiger un recueil de 
méditations suivant les évangiles du temporal. 

Mais il y a plus. Nadal a été favorisé d’un grand esprit d’oraison. 
A sa solide formation théologique s’est ajoutée une expérience spiri- 
tuelle fort lucide. C’est ce qui lui a permis non seulement de rédiger 
des descriptions fort pénétrantes des différents degrès de la contem- 
plation, mais aussi de faire vivre devant nos yeux de saisissantes 
applications. La contemplation est de tout temps, bien sûr ; mais eile 
doit revivre en chacun de nous. Il n’est guère difficile de prendre 
acte des conclusions d’un livre. Il est relativement aisé de se laisser 
entraîner par ce qu’on nous a enseigné dès notre jeunesse, Maïs tout 
cela risque d’être bien extérieur, bien superficiel. Et celui qui étudie 
et réfléchit est encore plus exposé au danger que l’homme moins 
cultivé qui est uniquement guidé par son sens religieux. Une thèse de 
théologie ou une étude d’exégèse ne sont pas de l’ordre de la contem. 
plation (30). Car cette dernière requiert une soumission totale de 
notre être à l’emprise de la présence divine qui en se révélant prend 
possession de nous. Une telle soumission ne nous vient pas de nos 
seuls efforts de volonté et moins encore de nos seuls efforts de tête. 
Nous pouvons fort bien accepter que le Christ est l'Homme-Dieu. 
Autre chose est de le contempler, c’est-à-dire de saisir à travers 
l’humanité la réalité divine qui s’y manifeste (31). 


vult, hoc est in creaturis omnibus spiritualibus, corporalibus, in scripturis 
sacris, in sacramentis, in virtutibus, donis, operibus, in sanctis, in Virgine 
Maria, in Christo. Hinc fiet ut Deum contempleris prout voluerit ipse, qui est 
lumen inaccessibile » (NicoLau, Nadal, p. 261). 

(30) Dans ses instructions Nadal nous avertit de ce danger : « Ubi (in medita- 
tione) notandum contingere deceptiones plurimas dum quis quod commune 
est et naturale lumen, in quo excellit, orationem existimat » (NrcoLau. Nadal, 
p. 478). 

(31) « Non est illa vera vel visio, vel intelligentia, non est perfecta, quae sensu 


+ 
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La contemplation nous communique-t-elle donc une connaissance 
nouvelle ? Oui, répondra Nadal sans hésiter. Il s’agit d’une connais- 
sance immédiate et surnaturelle. Comme dans toute prière, c’est une 
connaissance qui affecte tout autant la volonté que l'intelligence. 
C’est pourquoi elle n’est pas «abstraite» ou «spéculative» mais 
«pratique » et « savoureuse ». Elle incline à l’action par l’appel qu’elle 
contient et incite à limitation par l’exemple qu’elle propose. Mais 
cet appel explicite de Dieu ne saurait être perçu si la volonté et l’intel- 
ligence n'étaient rendues aptes à l’entendre. Toute cette économie 
de la grâce est admirablement exprimée dans l’étoile des Mages. Elle 
appelle à suivre la voie qu’elle trace et éclaire : encore faut-il qu’une 
étoile intérieure se soit levée pour qu’on comprenne la signification 
divine du phénomène extérieur (32). 

La présence divine que la contemplation nous révèle dans la création 
tout aussi bien que dans les scènes évangéliques, est la lumière même 
qui nous permet de voir, de regarder et de comprendre. C’est Jà la 
lumière céleste qui est requise pour toute contemplation (33). Cette 
lumière céleste n’est autre chose que l'Esprit de Dieu qui a pris pos- 
session du monde et des hommes, lors de la navitité (34), soit qu’il 
opère en nous et nous donne le « regard », soit qu’il opère en dehors 
de nous et nous donne le « sujet ». Il va donc de soi que la contem- 
plation est tout d’abord de l’ordre du spiritu (35). L’exemple le plus 


carnis vel exteriori vel etiam interiori vel accipitur vel perficitur, earum rerum 
praesertim quae cum spiritu coniunctae sunt et a divina revelatione derivantur 
nec possunt humana ratione vel industria comprenhendi : sed ut singulare donum 
est illa Dei revelatio, ita revelationis perceptio divino munere communicatur. 
Cuius principium est fidei donum. Quod si quis imbiberit, ibi primum oculi 
alii nobiliores illi aperiuntur, alia rerum facies et alia intelligentia, non eorum 
solum quae supra naturam sunt quaeque non assequitur naturae vis, sed illorum 
etiam quae natura constant et naturaliter intelliguntur. Aliis enim oculis illa 
et altiori lumine et puritate intelliguntur et quasi divino splendore vestita, 
laetiora sese offerunt, et creatorem suum repraesentant. Quod si haec divino 
lumine per fidem sic illustrantur, quae ex se naturaliter lucem illam non habent, 
sed excipiunt extrinsecus; quam erunt illa illustria quae cum singulari Dei 
lumine nascuntur et fide atque a luce caelesti derivantur ? Praestantissima certe 
haec erunt atque illustrissima » (p. 227). 

(32) « Mitte in corda nostra, magne puer Jesu, stellam tuam et lucem veram, 
vivam, laetam, quae ex contemplatione tui ortus ad perfectam nos manuducat 
cognitionem » (p. 34) — «Contemplare stellam internam in corde tuo, in qua 
est ministerium Angeli, virtus Pueri nati » (p. 42). 

(33) « Neque enim Christi passionem et mortem contemplari fructuose quis- 
quam potuit umquam absque luminis caelestis Jerusalem » (p. 73). 

(34) « In Incarnatione, claritas e coelo descendens in mundum atque occupans, 
ac virtus hominibus indita », note Nadal dans son « Journal spirituel ». 

(35) C’est la prédominance du «spiritu » qui réduit l'ampleur de l'effort 
personnel dans la contemplation. Notons cependant que si l'effort personnel 
doit faire place à l’emprise de Dieu, cela ne signifie nullement que la coopé- 
ration de l’homme n’est plus requise. Bien au contraire : l'insertion dans la grâce 
active et stimule cette coopération parce qu’elle élimine tout obstacle qu'opposent 
une volonté et une intelligence qui veulent s’en tenir à leurs propres normes 


humaines. 
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frappant de cette emprise de Dieu se retrouve dans la Vierge. Tant 
dans les douleurs de la passion que dans l’exultation de l’annonciation, 
l'esprit de Dieu opère en elle et la rend capable d’une acceptation 
totale de cette opération (36). Dans la possession même du Fils, qui 
est devenu son Fils, cette illumination se trouve portée à son point 
culminant. La lumière qui se communique aux hommes n’est rien 
autre que le Fils lui-même — le Fils qui en tant que Dieu de Dieu est 
la manifestation du Père (37). 

L’imploration humble et confiante d’une même Ar on pour 
autant que Dieu veut nous la communiquer, fait l’objet de cette 
courte mais très dense méditation sur l’aveugle-né, que nous repro- 
duisons en entier comme conclusion de cette partie : 


« En Domine Jesus, ego caecus sum et quidem a nativitate. Natus, 
sum caecus per peccatum ; ablato autem per baptismum peccato, 
reliquisti tu quidem in me de tua providentia in exercitium virtutis 
caecitatem, id est, ignorantiam, tum malam voluntatis propensionem, 
concupiscentiam atque infirmitatem per quam illa fovetur ignorantia 
et caecitas. Porro caecitatem illam et reliqua mala plurimis peccatis 
auxi prolixe. Animadverto meam caecitatem, nihil video verioris 
luminis, nihil purioris veritatis. Intelligo quidem ex universis creaturis 
tuis lumen tuum extare divinum, et te indicare ; et tamen ego illud 
non video. Est maior lux in virtutibus, et in praestantioribus amplior, 
splendidior et efficacior in Sacramentis, in Ecclesia, eximia in Sanctis, 
excellens in Virgine gloriosa, infinita in te, Christe Jesu, in Deo trino 
et uno. Et quis haec secreta novit ? Quis digne contemplatur ? Spue 
sancte Pater in terra cordis mei et potentiarum Verbum tuum, 
quod ros est nativitatis Filii tui. Gustum imprime tuae verae contem- 
plationis, et fiet ut videam mirabilia tua, illa praedicem, et te laudem 
in saecula, pro te item contra adversarios tuos veritatem tuam 
propugnem. Oro, Domine, ut de tua misericordia mihi sublimem illam 
veritatem tuam et lucem quae tu es, communices, ut voles, ubi voles, 
benigne et magne Jesu. Amen » (p. 184). 


* 
*k * 


C’est dans le Christ (in Christo Jesu) que la contemplation nous 
révèle Dieu. Peu à peu le brouillard s’est levé, les nuages se sont 
dissipés et dans la splendeur de la lumière qui inonde le paysage, 
nous avons reconnu ce qu'est le soleil (38). Mais les transports de 
joie que cette vue réconfortante engendre, nous feront désirer de voir 


(36) « Contemplabatur desolata Virgo singula spiritu in corde suo » (p. 321) — 
«Cum ex hac unione et splendore gratiae tuae, in excelsa quadam contemplatione 
versaretur, misisti ad eam e coelo archangelum Gabriel » (p. 408) — « Erat in hac 
animi spe, in hac luculenta contemplatione Maria... Christi gloriam in spiritu 
et oratione contemplabatur » (p. 414). 

(37) Cf. citation de la p. 580 à la note 27. 

(38) «(Christus) incipit tamen ab eorum (discipulorum) cordibus illas nubes 
et fidei impedimenta abigere ; simul illorum animos luce caelesti illuminare ac 
docere aggreditur et eorum corda divino amore inflammare.… » (p. 441). 
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le soleil de justice lui-même. C’est ici que la comparaison tradition- 
nelle, que nous venons de reprendre, doit être corrigée. L’œil humain 
certes est ébloui s’il fixe le soleil. Du moins le voit-il. Tandis que le 
soleil divin est invisible, parce qu’il n’est plus de l’ordre du créé. 
Son attirance ne s’en fait pas moins sentir. Plus elle est ressentie, 
plus elle révèle notre incapacité foncière d’atteindre Dieu par nos 
pauvres moyens humains. C’est ainsi que la contemplation de la 
présence divine dans la transparence du créé nous porte aux confins 
de toute connaissance humaine, même celle qui est inspirée et informée 
par Dieu. Déjà la contemplation des dons divins, accordés à la Vierge, 
nous plongeait dans une stupeur et un éblouissement qui obscurcit 
la vue (39). La contemplation qui cherche Dieu lui-même, parce que 
son attirance ne laisse de s’exercer, pénètre de plus en plus la valeur 
relative de tout le créé qui avait été jusque-là une aide et un support. 
L’attirance même par un au-delà qui échappe à notre vue, nous réduit 
à une connaissance aveugle. Elle nous introduit dans la nuit de toutes 
nos facultés ou, d’après le vocabulaire de Nadal, dans la nuée de la 
foi pure (40). Néanmoins, cette entrée dans la nuée constitue une 
véritable progression de la connaissance expérimentale de Dieu : c’est 
un connaître engendré par le non-connaître. A celui qui entre dans la 
nuée, la présence du Christ-Dieu se révèle dans la foi pure et dépouillée 
de tout. Par un privilège unique Jésus a signifié sa présence dans la 
nuée aux apôtres, alors qu’ils contemplaient son ascension. Ils le 
virent en effet au milieu d’eux, ils reçurent de lui sa bénédiction, qui 
inonda leurs cœurs d’une force divine. Puis l’évidence directement 
perçue de l’ascension du Christ, donna une base solide à leur foi pure 
dès lors que le Christ entrant dans la nuée, fut soustrait à leurs yeux(41) 


(39) « Caligat tamen longe magis nostrae mentis acies, ubi dona spiritualia 
Matris tuae considerare intendit » (p. 407). 

(40) Dans ses descriptions de la « nuée » (caligo, nubes) Nadal s'inspire surtout 
de la terminologie du Pseudo-Denys. Il s’agit donc de ne pas la confondre avec 
celle de saint Jean de la Croix dont Nadal ignore tout et pour cause. Bien que 
contemporain de saint Jean (1542-1591), il avait vécu ses expériences spirituelles, 
donné ses instructions et même rédigé son livre de méditations, avant même 
que saint Jean n’eût rédigé ses œuvres, qui ne furent imprimées que trente ans 
plus tard. Chez Nadal, le terme de nuit (nox) — tout aussi bien que celui de 
ténèbres (tenebrae) — désigne toujours le péché en tant qu'aversion du Dieu 
de lumière, ou le Satan en tant qu’Antéchrist. L'expérience de la nuée, chez 
Nadal, correspond en partie à celle des nuits de saint Jean de la Croix. Nous 
verrons cependant que Nadal, tout en soulignant l’aspect crucifiant de cette 
expérience, a surtout éprouvé son aspect «lumineux, dilatant et vivifiant ». 
Est-ce dû à une orientation psychologique différente ? Est-ce dù à une grâce 
particulière ? Nous ne saurions trancher la question. Une réponse pertinente 
exigerait une patiente étude comparative des deux auteurs spirituels. N'oublions 
en tout cas pas que saint Jean a décrit des nuits, bien sûr, mais aussi célébré 
les noces mystiques et leurs joies ineffables. 

(41) « Sentiebant igitur in se (discipuli), quod in Christo videbant ; afficie- 
bantur enim divinitus gestis omnibus Christi. Quocirca, cum primum levavit 
manus Jesus, levari simul inceperunt omnium corda et spiritus exultare, et 
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Parfois des âmes illuminées par la lumière du Christ sont ainsi élevées 
au-dessus de l’opération naturelle de leurs facultés. Exceptionnelle- 
ment elles pénètrent jusqu’au Seigneur et le voient comme en lui-même : 
dans la négation de toute créature, elles saisissent son reflet dans la 
nuée, qui n’est autre chose que son inaccessible lumière (42). 

On voit que Nadal se sert de la terminologie du Pseudo-Denys 
pour décrire ce nouvel aspect de la contemplation. Ses descriptions 
cependant sont portées par une expérience personnelle, qui souligne 
vigoureusement la différence entre l’appréhension intellectuelle de la 
possibilité et de l’intelligibilité de cette nuée de lumière aveuglante 
et l’expérience de cette nuée, dans laquelle .tout nous fait défaut 
hors la foi. Un texte du « Journal spirituel » nous le dit clairement : 


«Ex lectione librorum Divi Dionysii Areopagitae aperitur janua 
contemplationis et sensus rerum divinarum reconditus : si legas 
humili et sobrio sed constanti desiderio divinae laudis et cultus, 
quem sensum explicare quidem videberis posse, ut qui tibi apertissimus 
videatur, sed rem ubi aggrederis, omnia te deficient, voces naturales, 
sensus, intellectiones, quasi intellegas tantum Dei magnituainem silen- 
tio naturalium potentiarum laudari debere per superiorem quandam 
operationem intellectus nostri et voluntatis ; quae potentiae, ut sine 
sensibus omnibus operari possunt, et certe operabuntur separatae vel 
gloriosae, ita fit nonnumquam ex dono Dei ut vim illam exerant ; 
quae vero ita intelligunt, mirum non est si explicari non possunt, 
nam per sensus illa non sunt assequuti, intellectus vero pro hoc statu 
nihil explicare potest nisi quae per sensus acceperit » (43). 


Nadal se rend bien compte du caractère crucifiant de l’épreuve que 
constitue pour toute âme l’entrée dans la nuée. Il n’hésite cependant 
pas à s’y engager lui-même — tout comme il y convie les autres — en 
s’y préparant par un don total et en suivant le Christ qui seul a le 
pouvoir de nous y introduire : 


«Expelle vi spiritus in Christo omnia phantasmata e mente tua, 
quae puram contemplationem impedire possit, et amoris divini 
unionem ; ad hoc te iuvant habitus et actus ferventes paupertatis, 


assurgere fixis oculis suavissime in manus eius qui creaverat caelum et terram, 
quae cruci affixi fuerant pro mortalium salute. At quando sibi a Christo viderunt 
benedici et simul attolli illum in aere ad caelum, et vim divinam e Christi manibus 
et benedictione in se adverterunt illabi dulcissime.…. Illud vero singulari privilegio 
fecit Jesus, ut principium fidei ascensionis eius in caelum constaret evidentia, 
finis et consommatio pura fide » (p. 487). 

(42) « Levantur a te nonnumquam (Sancti) supra potentiarum suarum natu- 
ralem operationem luce tua illustrati; quae raro quidem, aliquando tamen 
lumen gloriae imitata per caliginem, hoc est inaccessibile lumen tuum, ad te 
penetrat ; unde nescio quid primitiarum gloriae tuae attingunt Sancti, quasi 
sibilum aurae tenuis, momentaneum quidem illum, divinum tamen. Rursus 
vero ad se redeunt et non vident te quasi in te, hoc est in alta creaturarum 

omnium negatione effulgentem in caligine » (p. 472). 

: (43) Texte inédit du « Journal spirituel », cité par NicoLAu, J. Nadal, p. 247 
(souligné par nous). 
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perfectae castitatis atque oboedientiae : hinc Christo duce allegabis 
omnia simpliciter phantasmata et subibis caliginem, et in caligine 
lux te apprehendet ineffabilis ac pure divina in Christo » (44). 


Le texte que nous venons de citer montre bien que Nadal a person- 
nellement connu cette illumination aveuglante de la foi pure. La 
dernière partie de cette citation nous dit aussi qu’il en a saisi la véri- 
table portée. N'oublions pas en effet que dans tous ses écrits spirituels, 
Nadal parle avant tout de l’aspect lumineux de cette connaissance 
aveugle. Cela ne veut pas dire que la foi pure se meut en une vision 
directe —- encore que cela n’est pas impossible, comme nous le verrons 
plus loin. Mais Nadal souligne surtout l'impulsion communiquée par 
la contemplation «pure » et «nue» —- impulsion qui porte en elle 
la force lumineuse du Christ. 

Essayons de mieux comprendre ce que Nadal entend par là. Com- 
ment réalisons-nous dans la coñtemplation que toute créature n’a 
qu’une valeur relative pour nous conduire à Dieu ? N’est-ce pas parce 
qu’il nous a été communiqué, de façon confuse et indirecte, un désir 
de trouver Dieu en lui-même, cet absolu auquel le créé emprunte sa 
valeur mais dont il n’est qu’un reflet bien imparfait. L'expérience de 
l'insuffisance du créé comme moyen d’atteindre Dieu, atteste donc une 
présence de Dieu qui nous a envahis à tel point que toute autre chose 
est incapable de nous en communiquer davantage : c’est ce qui lui 
fait perdre sa saveur par une comparaison inconsciente mais très 
réelle. Le Christ lui-même a pris possession de notre être de telle façon 
que lui seul est l’unique objet de nos désirs et de nos recherches. La 
foi pure et nue qui en résulte est non seulement le résultat mais le 
signe même de sa présence. Or cette présence est une réalité qui ne 
saurait laisser d’être opérante et efficace. Bien qu’elle ne puisse 
être directement appréhendée par nos facultés humaines, son opéra- 
tion se fait «sentir » (45) dans la transfiguration surnaturelle que 
subit notre activité. Elle en devient « lumineuse, dilatante, vivifiante, 
divine ». Il est clair que Nadal a été vivement frappé par cette effica- 
cité surnaturelle qu’il ne se lasse pas de décrire avec autant de péné- 
tration que de simplicité. Le jour de la Résurrection, en pensant aux 
Saintes Femmes, il conclut sa méditation par cette prière : « Nous 
vous prions de bien vouloir nous obtenir de Dieu, que notre foi 
recoive de jour en jour plus de lumière et de force afin que nous 
puissions «sentir » l’efficacité de ce que .la foi recèle, par la foi au 


(44) Texte inédit cité Zbid., p. 248. A cette même page du livre de NrcorAU, 
on trouve encore un extrait du Journal : « Caligo Dei lux est inaccessibilis, in 
quam qui recipitur, per ignorantiam rerum, quae alioquin non poterat intelligere, 
intelligit ...». 

(45) Nadal se sert fréquemment du verbe « sentire » pour indiquer la connais- 
sance expérimentale, illuminant aussi bien l'intelligence que la volonté, des 
vérités divines (cf. note 47). 
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Christ, qui est le principe et l’origine de toute justification et de toutes 
les bonnes œuvres » (46). En méditant la guérison de l’hémoroïsse 
Nadal entend le Christ dire : 


« Vigeat in vobis illa animi devotio : si tetigero tantum fimbriam 
vestimenti Jesu, salvus ero; Sum enim ego ‘amictus lumine mise- 
ricordiae, sicut vestimento. Sed tactus iste cordis et spiritus est, quem 
ego communico illis, qui similiter ad me contendunt atque illa mulier 
infirma. Etenim sensus etiam infirmus huius attactus et lucis recreat 
animum, novum dat principium extirpandi difficultates vitae spiri- 
tualis et religiosae ; crescit hic sensus lucis et virtutis meae, et novi- 
tatem quamdam vitae et spiritus suavitatem conciliat » (p. 7571). 


Enfin, à l’occasion de la pêche miraculeuse, le Christ enseigne : 


«Sed admonui ne sine me piscarentur (discipuli), ne nocte, sed ex 
me ut virtutem acciperent et lucem, qua virtute et luce si in omni 
piscatione niterentur, sagenam impleturos et naves piscibus ; quod 
plane non possunt, qui sine mea vi et luce conantur piscari. Atque 
adeo tanta est meae virtutis efficacia, tantus meae lucis splendor, 
ut etiam mali, modo legitime mittantur, copiose expiscari soleant » 
(p. 457). 


Aucun doute n’est plus possible : cette lumière divine, à la fois 
douce et pénétrante, que nous percevons dans la force dont elle nous 
comble (47), n’est autre que le Christ lui-même (48), qui procède du 
Père et a été envoyé par Lui dans le monde pour éclairer tout homme. 
Toute cette économie de la lumière divine, dans le Christ, est décou- 
verte par Nadal dans la parabole de la drachme perdue : 


« Homo numisma Dei fuit creatus ; illi enim suam imaginem Deus 
impressit et similitudinem, gratia, donis, virtutibus illum ornavit.. 
Amisit per peccatum dona et gratiam, similitudinem Dei deformavit, 
remansit in eo imago Dei, sed invalida et obscura ; haec fuit resti- 
tuenda et illustranda... Generavit igitur Deus Pater me in aeternitate 
sua ; et hoc infinitum illud lumen est, quod ante Luciferum accendit ; 
deinde in plenitudine temporum humanitatem meam hoc lumine 
Verbi mei accendit perfectissime, per hypostaticam unionem; et 
adhibita hac luce quaesivit Deus drachmam... (p. 505). 


(46) « Oramus autem illud praeterea apud Deum impetretis, ut fides nostra 
in dies maiorem accipiat lucem et perfectionem ; et quod in fide est, id in nobis 
sentiamus valere potenter per fidem in Christum, principium et radicem omnis 
iustificationis, et operum bonorum, et meriti in vitam aeternam. Amen » (p. 424). 

(47) « Haec autem lux et fides, ut est spiritualis, ita non intellectum solum, 
sed cor simul et voluntatem sua luce et suavitate replet : ea videlicet quae 
charitate informata, per eam operatur et dat Sp. Si. dona, quibus potentiae et 
virtutes omnes nobilitantur divinitus » (p. 227). 

(48) « Aperiamus oculos per fidem et sacram vitae Christi meditationem ; 
ut lux haec divina, placida, suavis, vivax, Christus Jesus mentem nostram 
illustret, et corda » (p. 195) — «At ubi lux Christi, qui est lux munrdi ?.. Splen- 


deat ampla illa lux tua, suavis, amoena, divina in corde et potentiis nostris » 
(p. 196). 
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L’étape de la contemplation, que nous venons de décrire, constitue 
un degré fort élevé. Elle n’a cependant pas encore atteint son point 
culminant. Il n’est pas exclu que même dans cette vie, elle soit 
dépassée en des expériences passagères. Celles-ci ont un caractère 
nettement défini. Aussi Nadal les désigne-t-il parfois par un terme 
spécial. Il les appelle «extases » (49). Ces extases se présentent dès 
lors que Dieu, par une grâce absolument gratuite et une communi- 
cation ineffable, élève l’homme jusqu’à une « vue » de sa divinité. Le 
Saint-Esprit en effet a la force de prendre possession de notre esprit, 
de le transformer et de le transporter jusqu’à l’intérieur même de la 
divinité là où Dieu lui-même jaillit lumineusement de la nuée (50). 

Ce qui distingue la contemplation extatique de la contemplation 
par la foi pure est une saisie directe — bien que différente de la vision 
béatifique — de l’être de Dieu. C’est la vie trinitaire qui, en quelque 
sorte, se manifeste à celui qui est favorisé de cette grâce. La teneur 
même de cette manifestation peut se diversifier à l'infini, précisément 
parce que l’extase est différente de la vision béatifique (51). Les anges 
par contre, et les bienheureux, la possèdent dans sa plénitude qui se 
passe de tout intermédiaire créé. 

Nadal reconnaît que cette extase est un don que Dieu n’accorde 
jamais longtemps (52). D’autre part, il défend avec conviction l’infinie 
libéralité divine. Rien n’empêche de demander cette grâce, qui 
communique une force peu commune pour servir le Seigneur. Il faut 
seulement que notre supplication soit humble et toute soumise à la 
volonté divine (53). Par sa mort, en effet, le Christ a donné accès au 
Saint des Saints, au ciel lui-même. Celui qui est dans l'Eglise pourra 
s'approcher de plus en plus de la lumière de la grâce. Il pourra être 
élevé à des dons plus grands, à des illuminations plus hautes encore, oui 
jusqu’au ciel, afin d’y parvenir parfois jusqu’au Christ lui-même (54). 


(49) Nadal parle aussi du «rapt ». Comme il ne se distingue de l’extase que 
par son caractère « soudain » nous n’en parlons pas séparément ici. 

(50) « Habet (Spiritus Sanctus) videlicet vim nostrum spiritum occupandi 
et in alium mutandi et in divinitatem usque rapiendi, ubi infinita est virtus, 
ubi ex caligine effulget Deus » (p. 493). 

(51) « Aperuisti mihi hodie mirabilia de lege tua; fructum, quo adspirare 
debeamus in oratione. Nam te cum in te non videamus in hac mortalitate 
(lucem enim habitas inaccessibilem, quae lux tu es et substantia tua lux est 
infinita) aliam nobis gratificaris lucem, alia videnda ; quae non sunt id, quod tu; 
significationem tamen dant illus tuae infinitae lucis et tui. Lux haec creata 
quidem est, sed supra omnem naturalem lucem est, et donum tuum est, in quo 
significatio datur tuae infinitae lucis et tui modo ineffabili... Da nobis, sancte 
Domine, hanc lucem frequenter, quandoquidem videmus illam te dare nolle 
continenter » (p. 531). 

(52) Cf. fin de la citation précédente. 

(53) Cf. citation 51. 

(54) « Non erat propalata Sanctorum via, quam propalavi ego solus in veris- 
sima Sancta Sanctorum ingressus per meum sanguinem, in caelum ipsum : et 
patefeci omnia tabernacula omnibus; ut qui in Ecclesia est, ingredi ulterius 
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C’est là le véritable fruit auquel nous devons aspirer dans notre 
oraison (55). Il n’y a rien d'étonnant que cette connaissance intime 
du Christ — la saisie même de sa nature divine — nous attire ainsi 
dans le ciel. Car ce ciel n’est rien autre que la solitude désertique où 
nulle créature n'empêche plus le contact direct avec Dieu (56), 
L’cillumination » qui nous élève au-dessus de notre condition humaine 
nous introduit alors dans le mouvement extatique du Fils quittant 
le sein du Père pour revêtir une chair mortelle. « Vraiment l'amour 
de Dieu provoque l’extase. Cela n’a rien d'étonnant dans notre cas, 
mais bien dans le vôtre, Seigneur. Car ce même amour vous a imposé 
une extase insigne quand quittant le sein du Père, vous êtes descendu 
du ciel sur terre. Vous vous êtes fait homme. Passible et mortel, vous 
vous êtes chargé de nos infirmités, de nos langueurs, de nos douleurs, 
et de notre mort. Mais votre «excès » est fort différent du nôtre. 
Vous vous êtes « étendu » aux choses inférieures et y avez adhéré. 
Nous par contre, nous avons été soulevés hors de notre amour pour 
vous pour être « étendus » jusqu’à vous et adhérer à vous par cette 
union divine, qui dispense vie et joie » (57). 

L’extase est une vue à laquelle le Saint-Esprit nous élève afin de 


possit ad ulteriorem lucem et gratiam, ad maiora dona, ad excellentiores mentis 
illustrationes, ad caelum ipsum etiam levari, ut ad me usque perveniat aliquando» 
(p. 469). 

(55) Cf. début de la citation en note 51. 

(56) « Eremus mea in caelo est illa speciosissima et fructuosissima, ubi 
Patrem, me et Spiritum Sanctum unice contemplabantur Angeli, in secessu 
infinitae divinitatis, seclusa omni creatura : montes vero Trinitatis unius Dei 
sunt altitudines et perfectiones infinitae. Ad huiusmodi desertum, ad hos montes 
aspirantes Sancti mei in terra, ad desertum contemplationis contendunt et 
montes meos, et se existimant felices, si deserta omni pura creatura, ad meam 
solitudinem et solum me et Deum Patrem meum secedunt et Spiritum Sanctum 
et in nostris montibus pascantur » (p. 505). 

(57) « Vere mentis extasim-facit Dei amor, bone Jesu. Neque vero tam est 
hoc mirum in nobis, quam in te, qui es omnium auctor. Te enim pulchri et boni 
amor infinitus quasi extendit ad tuae creaturae providentiam atque guberna- 
tionem. Idem amor tibi maiorem extasim indixit, cum e coelis de sinu Patris 
descendisti in terram, factusque homo passibilis et mortalis, nostras infirmitates, 
languores, dolores, mortem ipsam suscepisti. Diversa tamen longe est tui 
excessus ratio, atque nostri : tu ad inferiora te extendis et applicas ; nos ex tui 
amore ad te extendimur atque applicamur unione illa vivida, laeta, divina » 
(p. 210). — Voici comment Nadal décrit le mouvement de l’extase, sa portée et 
son caractère passager, dans le martyre de Saint Etienne : « Transcenderunt 
Stephani oculi corporis et mentis, non solum coelos corporeos, orbes scilicet 
novem, tum christailinum, sed ad empyreum etiam pervenerunt. Et ibi oculus 
quidem corporis se continuit beata corporis Christi contemplatione; verum 
mens eius altius evecta ad gloriam Dei attigit. Hoc est tertium caelum ad quod 
raptus est Paulus, ad quod Moyses in mentis excessu momentaneo, non viventes 
quidem hanc vitam, sed divino quodam sopore imbuti, raptim vitam divinam 
in hac mortalitate praegustantes.… Vidit igitur Christum, vidit Deum Stephanus. 
Ex raptu momentaneo statim ad inferiora deductus conquievit in Christi Jesu 
contemplatione et corporis intuitu et mentis : quem non antea intermisit quam 
est in coelis cum beata visione commutatus » (p. 27). 
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percevoir dans le Christ sa génération éternelle par le Père. Cette 
extase est le point culminant de la connaissance intérieure que 
l'esprit de Dieu accorde dans la contemplation. Elle est accordée, 
comme toutes les étapes de la contemplation, in Christo Domino 
Nostro. Le Christ s’est fait homme afin de nous offrir la communi- 
cation créée de la lumière incréée qu’il est lui-même dans une telle 
plénitude qu'il s'enrichit en se communiquant. 

Ici se réalise dans sa plénitude la définition que Nadal nous a 
donnée d'emblée de la contemplation : tener firmeza en lo que se 
piensa y quasi una presente inteligencia y vision espiritual de lo que 
se trata (une saisie de ce qui est présent et une vue spirituelle du sujet 
dont il s’agit). Le fait que cette définition s’applique à tous les degrés 
de la contemplation témoigne de sa pénétration spirituelle tout autant 
que de son expérience de l’oraison tant «ordinaire» que mystique. 

Le mouvement ascensionnel de la contemplation a été esquissée par 
Nadal dans sa méditation pour le jour de la Transfiguration. D’une 
densité rare, elle résume admirablement tout ce qui vient d’être dit. 
La simplicité de la piété éclairée s’y allie à une science théologique 
rigoureuse. 

Les étapes successives de cette « Montée du Thabor » correspondent 
point par point (58) aux différents degrés de la contemplation. Chaque 
paragraphe pourrait être mis en exergue au-dessus des exposés corres- 
pondants. En lisant attentivement le texte, nous y retrouverons toute 
la riche doctrine de Nadal. Plus même que sa doctrine. Nous y tou- 
cherons du doigt une expérience de la grâce qui a été coulée dans une 
expression dont l’aisance n’enlève rien à la profondeur. 

A l'invitation du Seigneur, nous devons répondre par une médi- 
tation qui s’exerce déjà sous sa conduite. Puis nous nous pénétrerons 
de la scène à laquelle nous nous rendons présents. Dès lors nous 
contemplerons la gloire divine qui transparaît à travers l'humanité 
du Christ : nous serons déjà investis par sa lumière et sa force. Enfin la 
divinité du Christ nous enveloppera jusqu’à nous envahir complè- 
tement. Mais il y a plus encore. Il se peut que nous saisissions, dans la 
foi même, ce qu’est la génération éternelle du Fils, procédant du Père. 
Lisons donc ce texte : 


« — Enseigne-nous tes mystères et tes bienfaits, bon et grand Jésus. 
« — Suivez-moi donc vers les hauteurs de la montagne. Car je vous 
vois toujours rampant sur le sol, conduits par vos pensées terrestres, 
retenus par les imperfections de la vie spirituelle et troublés par les 
passions de vos sens. Mais voici : afin que vous puissiez élever votre 
âme et votre esprit jusqu’à l’oraison véritable et ses fruits durables, 


(58) Il n’y a que l’étape de la nuée qui n’est pas mise en relief dans la Montée 
du Thabor. Cela s'explique aisément puisqu'il s’agit de la Transfiguration, où 
la nuée divine, qui enveloppe le Christ, s'ouvre sans retard par le rayonnement 
de la gloire éblouissante de Dieu. 
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je vous appelle. Suivez-moi, car je veux vous faire gravir la montagne 
de ma transfiguration. à 

« Que ferez-vous d’abord ? Suivez mes trois apôtres : Pierre, Jacques 
et Jean et imitez-les. Implorez leur intercession. Ajoutez-y l’exercice 
des trois vertus qu’ils représentent : foi en ma personne ; confiance de 
retirer, grâce à moi, de la doctrine de cet évangile les biens qui y sont 
signifiés ; amour suave et familier à mon égard. Alors je vous prendrai 
avec moi sur la montagne. 

«Cependant vous n’arriverez au sommet de cette montagne élevée 
si ce n’est par une pente raide. C’est par la méditation de votre cœur 
et l’effort de suivre l’esprit que vous surmonterez les difficultés qui 
se présentent d'habitude dans les exercices de la vie spirituelle. 
N'oubliez pas que vous faites l’ascension de la montagne sous ma 
conduite et que je vous suis présent pour vous aider dans les difficultés 
de la méditation. 

«Considérez l’endroit comme si vous y étiez présents, mettez 
sous vos yeux toute la scène. Soupesez chaque mystère avec foi et 
humilité de cœur. C’est-à-dire : ayez dans votre oraison une méditation 
qui procède du cœur, exhalant l’action de grâces, la demande et 
l’obsécration. Qu'elle soit une considération moins spéculative que 
pratique et envahie par la docilité à l’esprit. 

« De la sorte, vous serez soulevés par mon aide jusqu’à la contem- 
plation de mon corps, tel qu’il a été glorifié. Et vous serez rassasiés 
par la manifestation de ma gloire. Par cette lumière votre esprit sera 
illuminé tout d’abord, ensuite votre âme et votre volonté, enfin votre 
cœur. De plus tout votre être, toutes vos puissances, absolument 
tout sera absorbé dans la surabondance de la gloire de ma majesté. 
Par là toutes vos passions se dissiperont, toutes les difficultés de la vie 
spirituelle s’évanouiront, vous retrouverez en toutes choses la splen- 
deur de ma lumière, en toutes choses la paix et, au lieu de la condition 
mortelle, la présence actuelle de la vie éternelle. 

« Car la gloire de mon corps vous procurera encore ce bienfait : en 
considérant que cet éclat procède de la gloire de mon âme et du Verbe 
et du Dieu que je suis, vous, qui êtes passé du spectacle de la gloire 
de mon corps à la splendeur céleste et à la lumière spirituelle de la 
divinité, vous serez transformés par la clarté en clarté, comme par 
l’esprit de Dieu. 

«Mais ce n’est pas tout. Par une indication ineffable de l'esprit, 
ma génération éternelle elle-même brillera à vos yeux, et la foi, qui 
ne cessera pas pour autant, vous fera saisir au niveau le plus spirituel 
de votre âme, ce que le Père a dit alors et ce qu’il redit à jamais : 
«Celui-ci est mon Fils bien-aimé »; et cette parole : «Le Seigneur 
me dit : tu es mon Fils, aujourd’hui je t’ai engendré » ; et cette autre 
parole : « Dans les splendeurs de la sainteté je t’ai engendré avant 
l'étoile du matin ». Tout cela vous le percevrez par le don de sagesse 
et d'intelligence. Mais de plus, il vous sera imprimé dans le cœur 
que vous avez à m'’obéir et vous recevrez la force de Dieu pour le faire. 
Bien que de courte durée, ces dons sont pourtant des dons suprêmes. 

« Quand je vous en aurai gratifié ne dites pas comme Pierre : « Qu’il 
fait bon être ici », en ne pensant qu’à la satisfaction et la consolation 
présentes de votre âme, comme pour échapper à la croix et aux persé- 
cutions. Je vous accorde ces dons afin que vous disiez : il est bon d’être 
ici, c’est-à-dire, au milieu de ces dons et de cet éclat divin: mais 
non pas pour y planter nos tentes, comme si nous ne devions nous 
occuper que d'eux et demeurer en eux. Mais sans laisser échapper 
tout le sens et la force de cette gloire et son dynamisme, descendez 
vers les tâches humbles. Attaquez-vous à vos vices et à ceux du 


23 MÉDITATION ET CONTEMPLATION D'APRÈS LE PÈRE J. NADAL 419 


prochain, aimez la croix, portez-la à ma suite, soyez fidèles aux travaux 
de votre vocation, afin qu’elle ait une portée plus grande et davantage 
de fruits. Si vous saisissez ce que je vous ai enseigné par la contempla- 
tion de la gloire de ma transfiguration, emportez-le plus outre et envi- 
sagez (meditamini) la gloire que je possède ici dans le ciel. Car de plus 
grands dons encore vous seront concédés par la gloire plus abondante 
de mon corps. 


« Ainsi soit-il » (59) (p. 113-114). 
ÉRMHOSTIE SI 


(59) La dernière partie de cette méditation met vigoureusement en relief 
que la contemplation, même la plus élevée, ahoutit de par sa nature même à 
l’action, c’est-à-dire à la coopération de l’homme aux grâces qui lui sont départies 
afin qu’il puisse s’insérer dans l’opération divine. C’est là un aspect de ces rythmes 
(« vicissitudines » dit Nadal) que suit la vie d’oraison : rythme de la méditation 
et de la contemplation, rythme de la contemplation et de l’action, rythme de l’opé- 
ration divine et de la coopération humaine. L'étude de ces rythmes doit compléter 
notre exposé, qui pour plus de clarté n’a décrit que les étapes successives, 
distinguées par Nadal. Nous espérons pouvoir étudier cette interaction dans 
un second article. 


L'AMOUR SAUVEUR DANS LA VIE DE SAINTE THÉRÈSE DE LISIEUX 


Essai sur son itinéraire spirituel 
(Suite)* 


« Vous n'êtes que l'Amour ». 
(Le Cantique éternel, H.A., p. 361). 


L'AMOUR MISÉRICORDIEUX 
Après l'orage 


La Face de Jésus, s’illuminant peu à peu, laissait pressentir une 
période plus calme, moins tendue, plus douce à bien des égards. 
Mère Agnès est élue prieure le 20 février 1893 ; M. Martin est revenu de 
la maison de santé, puis le 29 juillet 1894, il rentre à la maison du Père. 
Et Thérèse écrira : 


«La mort de papa ne me fait pas l’effet d’une mort mais d’une 
véritable vie. Je le retrouve après six ans d’absence ; je le sens autour 
de moi, me regardant et me protégeant » (L. 20 août 1894, p. 283). 


Bientôt Céline rejoint Thérèse au Carmel. L’on peut donc recon- 
naître aux années 1893-94 d’être une période plus lumineuse, préparant 
aux grâces de 1895. 

Deux lettres, rédigées à un an d'intervalle, nous aident à retrouver 
le climat de ces années. Elles sont toutes deux adressées à Céline. 
Dans la première, Thérèse constate avec simplicité : 


« Céline, le bon Dieu ne me demande plus rien... Dans les commen- 
cements, il me demandait une infinité de choses. J’ai pensé quelque 
temps (cf. Lettre précédente, 7 juill. 1893, p. 223) que maintenant, 
puisque Jésus ne me demandait rien, il fallait aller doucement dans la 
paix et dans l’amour, en faisant seulement ce qu’il me demandait 
autrefois, mais j’ai eu une lumière. Sainte Thérèse dit qu'il faut 
entretenir l'amour... » (L. 18 juill. 1893, p. 225). 


Texte admirable où tout est paix ! Paix douce et maintenant sereine ! 


Paix qui comprendra sans aucun effort les sacrifices qui entretiennent 
l'amour. 


(1) R.A.M., 1956, 297-328. 
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«Moi, je dis à Céline : l’orage a passé sur mon âme, il visite main- 
tenant la tienne, mais ne crains pas, bientôt le calme va renaître, 
une grande sérénité va succéder à la tempête » (L. 18 juill: 1894 
DS CELA NT. 9): , 


La révélation de l’amour 


Thérèse, dans le repos, se sent captive de l’amour et, bien que le 
lieu de son repos soit le plus souvent la vallée, elle n’ignore pas que 
Jésus la conduit pour quelques instants sur le Thabor (L. 6 juill. 1893, 
p. 223) où il a dévoilé sa Face. Jésus, alors l’éclaire doucement et 
parfois l’illumine. Dans cette lumière baignent les trois textes majeurs 
de cette période : la Consécration à la Sainte Face, la poésie Vivre 
d'amour et l’Offrande à l'Amour miséricordieux (28). 

Le premier de ces textes (H.A. Prières, p. 259), comparé à la lettre 
du 18 juillet 1890 (cf. L. p. 157-158) manifeste une grande simplification. 
En 1890, la Sainte Face suscitait un dialogue entre Thérèse et Jésus 
rédempteur. Ici, la Sainte Face rappelle immédiatement les pécheurs. 
Thérèse ne parle d’elle que comme collaboratrice de Jésus. Elle 
précise même le mode de cette collaboration : c’est l'Eglise qu’il faut 
aider ; ce sont les prêtres et les martyrs dont la vie doit embraser le 
monde d’amour. Et cette œuvre change le sens de la vie : elle n’est 
plus tout à fait l’exil ni la nuit, puisque la Face de Jésus est déjà 
la Patrie et le Ciel de nos âmes. Thérèse ne fait plus appel, comme 
autrefois, à l’unique moyen de la souffrance, mais à l’amour sans 
préciser. 

Les deux autres textes demandent à être considérés d’un même 
regard : la parenté est si forte entre la poésie « vivre d’amour » et 
« lOffrande à l'Amour miséricordieux » ! L’on y retrouve les mêmes 
thèmes dont certains sont anciens, bien que transposés en un autre 
ensemble, et d’autres nouveaux. Les thèmes anciens, nous les connais- 
sons : Jésus-Eucharistie, la Croix, la prière pour les prêtres, pour 
l'Eglise et pour les pécheurs, la Sainte Face. Voyons les nouveaux. 


(28) Rappelons quelque peu ces textes. 

Du premier, moins connu, voici quelques citations : 

* «O Face adorable de Jésus! Puisque vous avez daigné choisir particuliè- 
rement nos âmes pour vous donner à elles, nous venons vous les consacrer... 

Des âmes, Seigneur, il nous faut des âmes ! Surtout des âmes d’apôtres 
et de martvrs, afin que, par elles, nous embrasions de votre amour la multitude 
des pauvres pécheurs... 

© Face chérie de Jésus ! En attendant le jour éternel où nous contemplerons 
votre gloire infinie, notre unique désir est de charmer vos veux divins, en cachant 
aussi notre visage, afin qu'ici-bas personne ne puisse nous reconnaître... Votre 
regard voilé, voilà notre ciel, Ô Jésus ! ». 

Quant aux deux autres, ils contiennent les mêmes thèmes. Les voici selon 
l’ordre de la poésie « Vivre d’Amour » : l'Evangile — la Trinité — Jésus-hostie — 
la Croix — le don bannit toute crainte à propos du péché — Jésus relève la 
faiblesse — l'amour fraternel — la foi et l'espérance — la prière pour les prêtres 
et l'Eglise — la Sainte Face — embaumer la Face de Jésus — mourir d'amour. 
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Ceux-ci présentent tout d’abord plus consciemment les sources de 
la vie spirituelle de Thérèse : l'Evangile et le mystère trinitaire ; puis 
des précisions sur la voie à suivre : bannir toute crainte à propos du 
péché : amorce de la voie dont sainte Thérèse va penser qu’elle doit 
la révéler (29)., voie de confiance et d'amour. Enfin, ce qui éclate 
avec une force incoërcible, c’est la substance même de la vie de 
Thérèse : l'amour, qui doit la conduire au seuil de son éternité. Elle 
peut dire à Dieu : « Vous n’êtes que l'Amour ! » (30). 


L'amour de Dieu pour Thérèse 


Puisque l’amour apparaît comme le foyer lumineux de la vie de 
Thérèse, considérons cet amour pour éclairer sa vie. 

Toujours Thérèse exulte à la pensée d’être aimée. Comment douter 
que ces années de profonde illumination ne se soient accompagnées 
de l'expérience de l’amour de Dieu pour elle ? Déjà l’entrée de Céline 
au Carmel fut interprétée comme un témoignage de l’immensité 
d'amour que Dieu avait pour elle (N.V., p. 79), mais l’expérience 
est maintenant bien plus constante et plus intime. Sainte Thérèse 
comprend que l’amour de Dieu s’est penché sur elle toute petite, 
un amour plein de miséricorde et qui lui a remis d'avance les péchés. 

Il n’est rien de plus secret, de plus difficile à saisir que le sens de 
la petitesse chez Thérèse. Rien de plus fondamental pourtant. Ce sens, 
déjà présent avant l’entrée au Carmel, lorsque « Thérésita » (L. 8 oct. 
1887, p. 37-40) se considérait comme la «petite balle » et le «petit 
jouet de Jésus », devient plus aigu encore dans la mesure où Thérèse 
est plus comblée de grâces, remplie de désirs infinis (cf. L. 25 avril 1897, 
p. 386). Pourquoi ? 

L’infinité même des désirs allumés par Jésus fait mieux prendre 
conscience de l’incapacité radicale où nous sommes de les assouvir. 
Seul Dieu peut accorder ce que l’œil n’a point vu, ce que le cœur ne 
peut comprendre et pourtant pressent (L. 20 oct. 1890, p. 182). 


(29) Voici ce que Thérèse écrit à propos de l’entrée de Céline au Carmel 
denlisieuxs 

«Je ne puis dire que je ne la désirais plus... C’était pour son âme, pour qu’elle- 
suive ma petite voie. Et quand je l’ai vue entrer ici, et non seulement entrer, 
mais donnée à moi complètement pour l’instruire.…. » (N.V., 16 juill., p. 79). 

(30) Elle peut d’autant mieux le dire que Dieu lui-même l’a blessée de son 
amour, voulant, par cette si haute et si pure grâce, lui donner non la conso- 
lation, mais la clarté transformant le fond de l’âme. Lisons ce récit : « Je com- 
mençais au chœur le Chemin de la Croix, lorsque je me sentis blessée tout à coup 
d’un trait de feu si ardeut que je pensais mourir. Je ne sais comment expliquer 
cela, c’est comme si une main invisible m'avait plongée tout entière dans le feu. 
Oh ! quel feu et quelle douceur en même temps ! Je brûlais d’amour » (N. V., 
7 juill., p. 51-52). Remarquons simplement que Thérèse ne s’était pas attachée 
à cette grâce, puisqu’en la racontant à Mère Agnès, elle n'avait pas réussi à 


retenir son attention. L'important c’est la réalité de l’amour, non sa manifes- 
tation. 
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L’infini des désirs creuse en nous le sens de notre indigence en même 
temps que celui de la grandeur de Dieu ! Mais qui est admis en présence 
de la majesté de Dieu saisit du même mouvement qu’il est celui qui 
n’est pas, qu’il est néant. 

La petitesse de Thérèse cependant joue surtout dans l’ordre de 
l’action. Elle veut être sainte ; toute la difficulté est d’en trouver le 
moyen. Car, si Thérèse se compare aux saints canonisés, elle ne trouve 
aucune proportion entre elle et eux. L’infinité de ses désirs, comme 
en témoigne le chapitre XI de l'Histoire d’une âme, exigerait norma- 
lement une tension spirituelle continue, soit dans l’ordre de la mortifi- 
cation soit dans l’ordre de l’illumination. Et Thérèse s’en sait incapable 
Elle estime que les saints — et pour elle, ce sont des génies tels que 
saint Augustin, saint Thomas d’Aquin, saint Paul —— ont possédé 
cette plénitude spirituelle. Ce qu’elle expérimente au contraire, ce 
sont ses limites, sa pauvreté ; elle voit bien que tout vient de la grâce 
de Dieu et qu’elle ne peut faire fond ni sur son énergie (L. 21 juin 1897, 
p. 411 ; L. 298) ni sur sa force (1. 1er nov. 1896, p. 351), ni sur son 
courage (N.V., p. 15) qui pourtant sont réels. Ce qui lui plaît, précisé- 
ment, c’est d'attendre tout de Dieu, comme un enfant. Dieu qui 
donne les désirs, en donne aussi l’accomplissement (H.A., VIT, 
113-119). À quoi il faut ajouter qu’en recevant la charge de maîtresse 
des novices et en devenant ensuite la sœur spirituelle de deux prêtres. 
Thérèse sent encore plus son impuissance. Mais Dieu qui donne les 
charges donne aussi les grâces qui en assurent la fécondité, à l’insu 
parfois de celui qui les exerce (H.A., X, 142). 

Thérèse éprouve ainsi comment le Dieu Fort, le Foyer brûlant de 
l'Amour incréé s’est penché sur sa faiblesse pour l’unir à Lui. Quel 
sujet d’étonnement ! Ah ! c’est que le propre de l’ Amour est de s’abaisser ! 


«Si toutes les âmes ressemblaient à celle des saints Docteurs qui 
ont illuminé l'Eglise par la clarté de leur doctrine, il semble que le 
bon Dieu ne descendrait pas assez bas en venant jusqu’à leur cœur. 
Mais il a créé l’enfant qui ne sait rien et ne fait entendre que de faibles 
cris ; il a créé le pauvre sauvage n’ayant pour se conduire que la loi 
naturelle ; et c’est jusqu’à leurs cœurs qu’il daigne s’abaisser ! Ce sont 
ses fleurs des champs dont la simplicité le ravit. En descendant ainsi, 
le bon Dieu montre sa grandeur infinie » (H.A., 1,3 ; C. 121). 


Comme Dieu est loin de nos pensées! La grandeur s’abaisse ! 
La hauteur s’unit à la bassesse ! Sainte Thérèse rejoint ici l’une des 
plus profondes pensées de saint Bernard (31). 

Il faut poursuivre. La miséricorde de Dieu se penche non seulement 


(31) Par exemple : « je ne puis contenir ma joie à songer que cette majesté 
divine ne dédaigne point de s’incliner jusqu’à ma faiblesse, pour une amitié 
si familière et si douce ! » (In Cant., 52,2). 

« La bénignité, qui est sa marque propre, a incité le Verbe de Dieu établi dans 
les hauteurs, à s’incliner jusqu’à nous » (Pent. II,2). 
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sur la petitesse et le néant, mais sur le pécheur. Elle se penche donc 
sur Thérèse. Oui! Thérèse est au rang des pécheurs. Mais, comme 
elle l'indique dès le 23 juillet 1891, Jésus lui a remis d'avance les 
péchés (L. p. 193). Cette pensée va s'imposer à elle beaucoup plus 
fortement par la suite : 


«Je sais, nous dira-t-elle, que Jésus m’a plus remis qu’à sainte 
Madeleine... (le Père) veut que je l’aime parce qu’il m’a remis non pas 
beaucoup mais tout. Sans attendre que je l’aime beaucoup comme 
sainte Madeleine il m’a fait savoir comment il m'avait aimée d’un 
amour d’ineffable prévoyance, afin que maintenant, je l’aime à la 
folie » (H.A., IV, 48). 


En vérité, le plus simple sera toujours de dire avec saint Paul dont 
Thérèse à la fin de sa vie, méditait les épîtres : s 


«Heureux ceux que Dieu tient pour justes sans les œuvres ! car à 
l'égard de ceux qui font les œuvres, la récompense n’est point regardée 
comme une grâce, mais comme une chose due. C’est donc gratuitement 
que ceux qui ne font pas les œuvres sont justifiés par la grâce, en vertu 
de la Rédemption dont Jésus-Christ est l’Auteur » (Rom. 4, 4-6; 
cité en exergue de la poésie : « À mes petits frères du Ciel », H.A., 393). 


ou encore, avec le même saint Paul : 
« Jésus m'a aimé et s’est livré pour moi » (L. 24 fév. 1896, p. 313). 


De toutes les perfections de Dieu, Thérèse peut donc considérer 
que la miséricorde lui appartient à un titre particulier. Cet amour 
qui s’abaisse jusqu’à son néant pour l’élever jusqu’à lui, qui lui 
pardonne d’avance les péchés, qui même lui fait sentir comme au 
publicain qu’elle est une grande pécheresse (N.V., 12 août, p. 137), 
n’est rien d’autre qu’un amour miséricordieux. 


«A moi, il a donné sa miséricorde infinie, et c’est à travers elle 
que je contemple et adore les autres perfections divines. Alors toutes 
m’apparaissent rayonnantes d'Amour : la justice même et peut-être 
Fa D tant toute autre me semble revêtue d’amour » (H.A., VIII, 


La reconnaissance 


Oui, « la miséricorde est accordée aux petits » (H.A., XI, 16), l'Esprit- 
Saint nous le dit au livre de la Sagesse (6,6). Et Isaïe crie ce qu’est 
cette miséricorde : 


«Comme une mère caresse son enfant, ainsi je vous consolerai, je 


LEE sur mon sein et je vous balancerai sur mes genoux » 
s. 66,12). 


,£ O marraine chérie ! conclut Thérèse, après un pareil langage, il 
n’y a plus qu’à se taire, à pleurer de reconnaissance et d'amour... » 
(RATE 20175): 
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Pleurer de reconnaissance ! Telle est la réaction la plus profonde de 
Thérèse devant l’effusion de la miséricorde. 

Il est bien remarquable que l’on ne trouve guère le thème de la 
reconnaissance avant l’année 1895. La seule mention importante se 
trouve mise en relation avec la date de mai 1888 (H.A., VII, 92) où 
Thérèse nous dit que seule la reconnaissance remplissait son cœur. 
Mais précisément, en ces jours-là, le P. Pichon venait de lui déclarer 
que, de sa vie, elle n’avait jamais commis un seul péché mortel. 

Par contre, après J’Offrande à l'Amour miséricordieux, et jusqu’à 
la fin de la vie de Thérèse, la reconnaissance sera souvent mentionnée. 
La reconnaissance est le dernier mot de « l’histoire d’une petite fleur 
blanche » (H.A., VIII, 115). Elle accompagne l'éclat austère de la 
souffrance aimée (L. 29 juin 1896, p. 323); comme elle accompagne 
l'abandon (H.A., XI, 162 ; C. 173). Et elle sera encore présente dans 
l'épreuve finale : | 


«Je nécrie dans ma reconnaissance : je suis descendue dans la 
vallée de l'ombre de la mort » (L. 3 août 1897, p. 433). 


Toute la vie de Thérèse ne sera plus qu’un hymne de reconnaissance 
à la Miséricorde de Dieu. 


La transformation d'amour 


L’amour cependant ne fait pas que susciter la reconnaissance dans 
le cœur de Thérèse. Il y opère un changement plus radical : il la trans- 
forme en soi. Tout comme la contemplation de la Face de Jésus 
transformait Thérèse, elle expérimente maintenant sa transformation 
dans l'Amour miséricordieux. 

De cette expérience, Thérèse est parfaitement consciente : elle 
emploie le terme quand déjà l’épreuve de la foi s’est abattue sur elle. 
Commentant un texte de saint Jean de la Croix, voici ce qu’elle écrit : 


« L'amour, j’en ai l’expérience 

Du bien du mal qu’il trouve en moi, 

Sait profiter, quelle puissance ! 

I1 transforme mon âme en soi» - 


(Glose sur le divin, 30 avril 1896, H.A. 372). 


Liée à l’Offrande à l'Amour miséricordieux et à la grâce qui la 
suivit, la transformation d'amour est une donnée permanente : 


«Ma Mère chérie, vous savez les fleuves, ou plutôt les océans de 
grâce qui sont venus inonder mon âme... Ah, depuis cet heureux jour, 
il me semble que l’ Amour me pénètre et m’environne, il me semble qu’à 
chaque instant, cet Amour miséricordieux me renouvelle, purifie mon 
âme et n’y laisse aucune trace de péché » (H.A., VIII, 114 ; C. 133). 


Et comment en serait-il autrement puisque le propre de cet Amour 
est d’être consumant et transformant (L. 17 sept. 1896, p. 341), lui 
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qui, si loin que nous soyons, nous transformera en flammes d'amour 
(ib., 342). 

L'on pourrait peut-être se demander s’il y a continuité entre la 
transformation en Jésus par la contemplation de la Sainte Face et 
cette transformation d'amour. Répondre à cette question sera marquer 
le lien organique entre les deux périodes de la vie de Thérèse que nous 
avons délimitées et préciser en même temps le contenu de son expé- 
rience spirituelle. 

La continuité est frappante, comme l’indiquent deux poésies du 
mois d’août 1895, La première adressée à la Sainte Face montre que 
la liaison demeure pour Thérèse entre la contemplation de la Sainte 
Face et la transformation d’amour : 


« Ta face est ma seule Patrie... 
En elle, me cachant sans cesse 
Je te ressemblerai, Jésus » 


(12 août 1895, H.A., 350). 


Le thème de la Sainte Face n’a donc pas disparu, comme n’a pas 
disparu non plus la pensée de Jésus-Eucharistie qui opérait autrefois 
la transformation de Thérèse. À la même époque où l'Amour miséri- 
cordieux s’est déjà révélé à elle elle écrit : 


« À ce foyer d’amour, je me consumerai ». 
(Dirupisti vincula mea, 15 août 1895, ib. 351). 


Tout amour, maintenant encore, aboutit donc à Jésus, comme Jésus 
en était le principe. Il n’est donc pas possible de séparer l’expérience 
de l’amour faite par Thérèse en l’année 1895 de son amour de Jésus : 
elle est toujours sœur Thérèse de l’Enfant-Jésus et de la Sainte Face. 

Ainsi s’accomplit, dans l’expérience mystique, ce qui faisait la 
substance même des premières grâces eucharistiques accordées à 
Thérèse : Jésus vient vivre en elle, toujours plus totalement. L'amour 
qui consume Thérèse est celui qui la conduit devant le tabernacle 
où elle fait cette courte prière : 


« Je vous offre tous les battements de mon cœur comme autant 
d'actes d’amour et de réparation et je les unis à vos mérites infinis. 
Je vous supplie, 6 mon Divin Epoux, d’être vous-même le Réparateur 
de mon âme, d’agir en moi ». (16 juill. 1895, H.A., 261). | 


Sans cesse cet appel jaillira du cœur de Thérèse : 


« Je demande à Jésus de m'attirer dans les flammes de son amour, 
de m’unir si étroitement à lui qu’il vive et agisse en moi » (H.A., X, 
158, juin 1897). 


Jésus, son unique Ami ! Pouvait-il jamais cesser de l’être ? 

La seule différence que l’on pourrait marquer cependant entre les 
deux aspects de la transformation de Thérèse est sans doute une plus 
grande intériorité, une intimité plus profonde : 
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«Je comprends et je sais par expérience que le royaume de Dieu 
est au-dedans de nous. Jésus n’a pas besoin de livres ni de docteurs 
pour instruire les âmes ; lui le Docteur des docteurs, enseigne sans 
bruit de paroles. Jamais je ne l’ai entendu parler ; mais je sens qu’il 
est en moi. À chaque instant, il me guide et m'inspire » (H.A. VIII, 
113 ; juin 1896). | 


La possession de l’amour 


Mais la transformation d’amour s'accompagne d’une expérience 
à vrai dire nouvelle par rapport aux premières années de vie religieuse. 
Jésus réfère Thérèse à un mystère plus haut : les Trois Personnes de 
la Très Sainte Trinité habitent en elle. 

Nous trouvions bien, dès 1892, un hommage à la Très Sainte 
Trinité (H.A., 255), mais il n’v est pas fait mention distincte des trois 
Personnes. Ce n’est qu’en 1894, dans une lettre à Céline, que Thérèse 
ne parle plus seulement de l'habitation de Jésus en elle, mais : 


« Avec lui, les deux autres Personnes de la Sainte Trinité viennent 
prendre possession de nos âmes » (L. 7 juill. 1894, p. 269). 


Et Thérèse, dans cette même lettre, parle tout d’abord du Père 
dont Jésus disait «avec une ineffable tendresse » qu’Il nous aimera et 
viendra en nous. Puis de Jésus, qui est le Verbe, la Parole. Car si la 
parole du Père est la vérité, et puisque Jésus nous apprend qu'Il 
est la Voie, la Vérité, la Vie, quand nous possédons la vérité, nous 
gardons Jésus dans nos cœurs. Voilà sans doute la raison la plus 
profonde de la préférence si forte de sainte Thérèse pour l'Evangile : 
l'Evangile ne lui donne-t-il pas la Parole de Dieu qui est Jésus ? 
Mais Thérèse n’oublie pas non plus l’Esprit-Saint. Elle remarque 
‘avec saint Paul que «nous ne savons rien demander comme il faut, 
mais c’est l’Esprit qui demande en nous avec des gémissements 
ineffables » (Rom., 8, 26). 


«Nous n’avons donc, ajoute-t-elle, qu’à livrer notre âme à notre 
grand Dieu » (ib., 271). 


Thérèse gardera constamment ce sens du mystère trinitaire. C’est 
ainsi qu’en 1897, elle composera cette prière qui renferme tous ses 
désirs : 

« Père miséricordieux, au nom de notre doux Jésus, de la Vierge 
Marie et des Saints, je vous demande d’embraser ma sœur de votre 


Esprit d'Amour et de lui accorder la grâce de vous faire beaucoup 
aimer » (L. 24 fév. 1897, p. 371). 


Par la suite, en explicitant la parole de l'Evangile de Jean qui lui 
enseignait la présence des Personnes divines en son âme, Thérèse 
découvre le comment de l’inhabitation. Reprenant en exergue de la 
poésie « Vivre d’Amour », la parole évangélique, elle l’expose ainsi : 
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« Vivre d'amour, c’est te garder toi-même 
Verbe incréé, Parole de mon Dieu! 
Ah ! tu le sais, divin Jésus, je t’aime ! 
L'Esprit d'Amour m’embrase de son feu. 
C’est en t’aïmant que j’attire le Père 
Mon faible cœur le garde sans retour 
O Trinité, vous êtes prisonnière 

De mon amour ». 

(fév. 1895, H.A., 347). 


Cri triomphal ! La Trinité est prisonnière de notre faible amour ! 
Elle ne peut nous échapper ! Nous la possédons vraiment ! Cette 
vérité deviendra chère à Thérèse et beaucoup de poésies connaîtront 
ce thème (H.A., 361 ; 363 ; 365 ; N.V., 132). 

Nous possédons la Trinité, nous sommes donc au foyer de l'Amour. 
Partant nous sommes au principe de tout mystère de salut, car l’amour 
tend à se répandre, à se pencher sur la faiblesse, à attirer tout à soi. 
C’est cet amour qui est au principe de l’Incarnation (H.A., XI, 172 ; 
L. 227), dont la fin est « d’attirer les âmes jusqu’au sein de l’éternel 
foyer de la Bienheureuse Trinité ». C’est cet amour qui, en se révélant 
à Thérèse, l’a portée à s’offrir comme victime. L’on connaît bien 
ceitester 


«Il me semble que si vous trouviez des âmes s’offrant comme 
victime d’holocauste à votre amour, vous les consumeriez rapidement, 
que vous seriez heureux de ne point comprimer les flots de tendresse 
infinie qui sont renfermés en vous » (H.A., VIII, 114). 


En vérité, la plus profonde parole que nous puissions dire de Dieu 
est celle-ci : 


«Vous n'êtes que l'Amour » (Le Cantique éternel, 1°7 mars 1896,1 
ERASRS 60) 


Et, ajoute Thérèse, dans une grandiose contemplation : 


«Je compris que l’Amour était tout, qu’il embrassait tous les temps 
et tous les lieux, parce qu’il est éternel » (H.A., XI, 168, sept. 1896). 


LA VIE D’AMOUR 


Vous n’êtes que l'Amour. Révélation qui va bouleverser la vie de 
Thérèse, la transposer tout entière pour n’en faire qu’une vie d’amour ; 
la tonalité ancienne va céder à une tonalité nouvelle. 


La vie nouvelle 


La première transformation va affecter le sens même de la vie. 
Depuis que la Face de Jésus était devenue la Patrie, le sentiment 
d’exil s’était adouci. Maintenant c’est la nuit de cette vie qui va se 
transformer en jour : 
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«Bien que je souffre sans lumière 
En cette existence d’un jour «. 


(Glose sur le Divin, 30 avril 1896, H.A., 372). 


chante Thérèse. Et cette expression se retrouve dans les Lettres en 
un contexte plus probant : 


«Travaillons ensemble au salut des âmes, nous n’avons que l’unique 
jour de cette vie pour les sauver et donner ainsi au Seigneur des preuves 
de notre amour » (L. 25 déc. 1896, p. 363 ; cf. p. 395) (32). 


La nuit est désormais illuminée par l’astre de l’amour. 

Cette vie n’a plus, comme autrefois, la seule souffrance pour 
contenu (L. fév. 1889, p. 110), mais elle comprend aussi des joies, 
ou plus généralement toutes les petites actions, comme s’en explique 
Thérèse : 


« En nous disant que c’est un cheveu (l'expression est tirée du Can- 
tique) qui peut opérer ce prodige, il nous montre que les plus petites 
actions faites par amour sont celles qui charment son Cœur... Il me 
semble que si nos sacrifices sont des cheveux qui captivent Jésus, 
nos joies en sont aussi ; pour cela il suffit de ne pas se concentrer dans 
un bonheur égoïste, mais d’offrir à notre Epoux les petites joies qu’il 
sème sur le chemin de la vie, pour charmer nos âmes et les élever 
jusqu’à lui » (L. 12 juill. 1896, p. 326-327). 


Cette disposition d’âme caractérise la doctrine finale de Thérèse, 
puisque nous la retrouvons au chapitre XI de l’«Histoire d’une âme » : 


« Je veux souffrir par amour et même jouir par amour » (H.A., XI, 
170, sept. 1896). 


x 


Dans cette perspective, les créatures sont plutôt à utiliser qu’à 
renier. Autrefois Jésus détachait Thérèse de tout ce qui n’était pas lui 
(L. janv. 1889, p. 104), mais maintenant : 


« Remarque bien, petit agneau, je ne dis pas de se séparer complè- 
tement des créatures, de mépriser leur amour, leurs prévenances, mais 
au contraire de les accepter pour me faire plaisir, de s’en servir comme 
d’autant de degrés »-((L. 29 juin 1896, p. 323). 


La seule règle pour l’usage des créatures n’est rien d’autre que 
l'amour de Jésus. 


« Pour s’élever, il faut poser son pied sur les degrés des créatures et 
ne s’attacher qu’à moi seul » (4b.). 


Ainsi parle Jésus. 


(32) Comparer avec : «il n’y a qu'une seule chose à faire pendant la nuit de 
cette vie, l’unique nuit qui ne viendra qu’une fois, c’est d'aimer, d'aimer Jésus 
de toute la force de notre cœur, et de lui sauver des âmes pour qu'il soit aimé » 
(L. 15 oct. 1889, p. 135). 

« La courte nuit de cette vie » (L. 25 avril 1893, p. 219) cf. p. 236 et même 
p. 252 (21 janv. 1894). Mais le 19 août 1894 : « cette vie d’un jour »; «le court 
instant de cette vie » (L. 281). 
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L’effusion de l’amour 


Si notre amour, à travers toutes les joies, les souffrances, les actions 
de notre vie, peut ainsi remonter jusque dans le sein de la Bienheureuse 
Trinité, c’est qu’il en est d’abord descendu. La Sainte Trinité est le 
foyer d’amour sans cesse rayonnant, ou, pour reprendre une autre 
image de Thérèse, elle est cette source jaillissante et qui ne demande 
qu’à se répandre. 

Comprenons bien que la Très Sainte Trinité ne désire que prodiguer 
son Amour miséricordieux. Elle ne contient en elle les flots de sa 
tendresse infinie que parce que personne ne s’offre à les recevoir et 
à les faire passer vers autrui (H.A., VIII, 114). Jamais Dieu ne se 
lasse. C’est pourquoi l’attitude fondamentale de sainte Thérèse demeure 
la confiance. La confiance naît de la certitude que Dieu est Amour ; 
et rien, ni la faiblesse, ni les indélicatesses, ni même le péché ne chan- 
gera l’être de Dieu qui est de répandre son amour sur toute créature 
qui veut bien l’accueillir. L’accueillir ? Mais n'est-ce pas tout d’abord 
croire qu’il ne demande qu’à s’épancher, et qu’il s’épanchera d’autant 
mieux que celui qui l’accueille sera plus vide ? Ce qui plaît à Dieu, 
dit Thérèse : 


« C’est de me voir aimer ma petitesse et ma pauvreté, c’est l’espérance 
aveugle que j'ai en sa miséricorde » (L. 17 sept. 1896, p. 341). 


Ainsi, pour parvenir à l’Amour, il faut d’abord s’offrir à l'Amour, 
en ne considérant pas ses propres dispositions, comme si elles pouvaient 
jamais être proportionnées à l’Amour infini de la Trinité, mais en 
contemplant l’infinité d’amour et de miséricorde qui ne veut que se 
donner. Le dernier mot sur ce point sera toujours : 


« C’est la confiance et rien que la confiance qui doit nous conduire 
à l'Amour » (1b., p. 342). 


L’admirable disposition de la Sainte Trinité a voulu que l'Amour 
ne s’arrête pas à notre âme, mais passe dans toute l’Eglise, comme elle 
a voulu que nous n’allions pas seuls à Dieu, mais que nous entraînions 
les âmes à notre suite. Citons ici le passage où Thérèse nous explique 
comment elle attirera toutes les âmes à la Très Sainte Trinité : 


« Personne, a dit Jésus, ne peut venir après moi si mon Père qui 
m'a envoyé ne l’attire». Ensuite, il nous enseigne qu’il suffit de 
frapper pour se faire ouvrir, de chercher pour trouver, et de tendre 
humblement la main pour recevoir. Il ajoute que tout ce qu’on demande 
à son Père en Son Nom, il l'accorde. C’est pour cela sans doute que 
PEsprit-Saint, avant la naissance de Jésus, dicta cette prière prophé- 
tique : «Attirez-moi, nous courrons.….. ». 

« Demander d’être attiré, c’est vouloir s’unir d’une manière intime 
à l’objet qui captive le cœur... Je demande à Jésus de m’attirer dans 
les flammes de son amour, de m’unir si étroitement à lui qu’il vive et 
agisse en moi. Je sens que, plus le feu de l’amour embrasera mon cœur 
plus je dirai : « Attirez-moi », plus aussi les âmes qui s’approcheront 
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de la mienne courront avec vitesse à l’odeur des parfums du Bien- Aimé 
(H.A., X, 158 ; juin 1897). HA | 


Quelles seront ces âmes ? Seulement celles qui aiment déjà Jésus ? 
Oh, non ! Mais toutes les âmes et surtout celles des pécheurs, «mes 
frères les pécheurs », comme les nomme Thérèse (A mon Ange gardien, 
fév. 1897, H.A., 392). Dieu lui a fait comprendre que Jésus lui a remis 
d’avance les péchés ; recevant le 12 août 1897, la Sainte Communion, 
elle se sentait «comme le publicain, une grande pécheresse » (N.V., 
137) ; et elle versa des larmes de contrition parfaite (ib., 138). Elle 
peut donc dire en toute vérité : 


« Ce n’est pas parce que j’ai été préservé du péché mortel que je 
m'élève à Dieu par la confiance et l’amour » (H.A., X, 159 ; juin 1897). 


Ne sait-elle pas que Jésus a pleuré pour les pécheurs, et qu’il a soif ? 
I les attend. Avec une confiance inébranlable, elle croit que tous 
les pécheurs sont capables de retourner vers le Père. Elle sait, elle, 
à quoi s’en tenir sur son amour et sa miséricorde. 


Elle ne l’a que trop expérimenté. 
Conclusion : vivre dans un acte de parfait amour 


Nous voici maintenant au faîte de la doctrine thérésienne : Dieu 
s’est révélé comme l’ Amour miséricordieux et l’attitude fondamentale 
qui découle de cette certitude est une confiance sans bornes. Tel est 
bien le message thérésien sous son aspect le plus connu. 

Pour en saisir toute la portée, il n’est peut-être pas inutile de jeter 
un coup d’œil sur le chemin parcouru par Thérèse depuis son entrée 
au Carmel, puisque, comme nous l’avons vu, l'Amour miséricordieux 
ne s’est découvert à elle que pendant l’année 1895. Alors le mystère 
l’a enveloppée tout entière ; elle s’est livrée complètement pour se 
transformer en lui. Ce mystère absorba toute sa vie antérieure. 

Il contient en lui le mystère de la Croix dont elle a vécu pendant 
les années 1888-1893. Connaissant la souffrance, Thérèse adhérait 
de toutes ses forces au mystère du Rédempteur ; elle savait que ce 
mystère de rachat et de justice est aussi un mystère d'amour. Il l’était 
en ce sens que la Croix procédait de l’immense amour qui avait incité 
Jésus à venir sur terre et à se livrer pour nous sauver, nous délivrer 
du péché. Il suffisait de regarder sa Face pour connaître la mesure 
de son amour (LL. 4 avril 1889, p. 118). La souffrance de Jésus était 
le témoignage de cet immense amour, car il n’y a pas de plus grand 
amour que de donner sa vie pour ceux qu’on aime. Thérèse aussi était 
prête à donner sa vie et sa souffrance pour ceux qu’elle aimait, ceux 
précisément pour qui Jésus était mort. En contemplant la Sainte Face, 
elle s’unissait de toutes ses forces à Jésus qui la faisait participer à 


son amour sauveur. 
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En 1895, l'Amour s’est révélé à son cœur étonné. La substance du 
salut que Jésus est venu apporter n’est rien d’autre que l’amour. Le 
salut, n’est-ce pas en effet la vie en Dieu ? Ce Dieu n’est que l'Amour. 
Ce Dieu, par son être même, n’est qu’effusion de l’amour vers tous les 
hommes, vers les toutes petites âmes qui, comme Thérèse, ressentent 
leur petitesse et l'infini de leurs désirs, vers les pécheurs que Thérèse 
considère comme ses frères, car elle sait bien que Dieu lui a remis 
d'avance les péchés. 

Thérèse avait trouvé l’offrande à la Justice de Dieu grande et géné- 
reuse, mais elle était bien loin de se sentir portée à la faire (H.A., 
VIII, 114). En 1895, l'Amour miséricordieux a tout revêtu, et la 
justice même (1b., 113). 

Et c’est le cri d’une âme mue par l’Esprit-Saint : 


« O mon divin Maître ! m’écriai-je, au fond de mon cœur, n’y aura-t-il 
que votre justice à recevoir des hosties d’holocauste ? Votre Amour 
miséricordieux n’en a-t-il pas besoin lui aussi ? De toutes parts, il est 
méconnu, rejeté... Les cœurs auxquels vous désirez le prodiguer se 
tournent vers les créatures, leur demandant le bonheur avec une 
misérable affection d’un instant au lieu de se jeter dans vos bras 
et d’accepter la délicieuse fournaise de votre amour infini. 

«O mon Dieu, votre amour méprisé va-t-il rester en votre Cœur ? 
I1 me semble que si vous trouviez des âmes s’offrant comme Victime 
d’holocauste à votre amour, vous les consumeriez rapidement, que vous 
seriez heureux de ne point comprimer les flots de tendresse infinie 
qui sont renfermés en vous ». 


En la fête de la Très Sainte Trinité de l’année 1895, Thérèse s’offre 
donc à l'Amour miséricordieux. Continuellement elle portera sur elle, 
avec le livre des Evangiles, le texte de son Offrande, et, comme elle 
nous le dit à la fin de sa vie, elle la répétera bien souvent, quand elle 
le pourra (N.V., 29 juill., p. 98), au plus fort même des épreuves qui 
vont tenter de submerger un si grand et si pur amour. 


LA CONSOMMATION DANS L'AMOUR RÉDEMPTEUR 


«J'ai tout dit, fout est accompli... 
C’est l’amour seul qui compte ». 


(N.V., p. 190, la veille de sa mort). 


IL semble qu'avec l’Offrande à l'Amour miséricordieux, la vie spiri- 
tuelle de Thérèse ait atteint une telle plénitude qu’elle n’ait plus rien 
à acquérir. Une histoire ne paraît plus possible! Et cependant, la 
dernière année pose une difficile question. L'épreuve, physique et 
spirituelle, s’abat sur elle. Elle entre dans une nuit profonde dont 
l'issue, la mort, lui apparaît comme une nuit plus profonde encore, 
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la nuit du néant (H.A., IX, 124 ; C. 136) (33). Que peut-il bien rester, 
dans ces conditions, de l’illumination de la fête de la Très Sainte 
Trinité ? 

Evidemment, il y a bien le fait que, pendant cette période, elle n’a 
cessé, nous l’avons noté, de répéter son Offrande à l'Amour miséri- 
cordieux, comme si elle constituait toujours la substance de sa vie 
spirituelle. D’où la question : faut-il voir dans la continuité de l’Of- 
frande à l'Amour miséricordieux, le signe d’une continuité profonde 
dans la vie spirituelle de Thérèse, ou faut-il considérer la maladie 
qui s’abat définitivement sur elle le Vendredi-Saint de l’an 1896, 
et l’épreuve qui, deux jours après, attaque sa vie de foi, comme intro- 
duisant une rupture totale dans la trame de cette vie ? La question 
ne peut manquer de se poser ; elle doit nécessairement faire considérer 
la période qui s’étend de Pâques 1896 jusqu’à la mort le 30 sep- 
tembre 1897, comme un nouveau développement de la vie de Thérèse. 
Le sens de ce développement, voilà ce qu’il nous faut chercher. 

Pour résoudre cette question, il n’est qu’un moyen : le recours aux 
textes, à tous les textes. Il nous faut les prendre comme ils sont, et 
nous efforcer de trouver leur accord profond, car il est impossible que 
les paroles qui furent dites dans «une paix inaltérable » (N.V., 3 août, 
p. 110), que ce qui fut écrit « dans le calme et le repos du cœur », 
«sans aucune exagération » (H.A., XI, 163; sept. 1886), présentent 
la moindre contradiction. 


La permanence de la vie d'amour 


Faisons tout de suite une remarque : dans l’exposé du chapitre 
précédent, nous nous sommes appuyés, pour décrire la révélation 
de l’amour miséricordieux, sur des textes des années 1894 à 1897, 
indistinctement. Aucune différence de ton, lorsque Thérèse décrit 
les effets de cet Amour en elle, entre un texte de 1895 et un texte 
de 1897 ; c’est après Pâques 1896 qu’elle parle de l’unique jour de 
cette vie, qu’elle offre les petites joies que Jésus sème sur le chemin 
de la vie, qu’elle veut jouir par amour. N'est-ce pas le signe d’une 
permanence substantielle de la vie d’amour de sainte Thérèse ? C’est 
d’ailleurs ce qu’elle nous dit : 


«Sans changer ma voie (Celui que j’aime) me donna cette grande 
épreuve qui vint bientôt mêler une salutaire amertume à toutes mes 
douceurs » (H.A., X, 153). 


On objectera peut-être que l’élément permanent de l'amour est si 
substantiel qu’il ne parvient pas à la conscience (34). Au point de vue 


(33) Il est important de se souvenir que les chapitres IX, X, XI de « L'Histoire 
d’une âme » n’ont pas été écrits dans cet ordre. Le chapitre XI a été écrit en 
septembre 1896, les chapitres IX et X pour juin-juillet 1897. | 

(34) Cf. Couses, En Retraïte.., p. 164 : «(la petite voie exclut) toute connais- 
sance expérimentale du progrès accompli ». 
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de la conscience que sainte Thérèse a de sa vie avec Dieu, seule 
compterait la nuit. L’on pourrait dire alors : «le feu de l'Amour 
s'attaque de façon imprévisible à sa vie spirituelle et en dévore 
simultanément deux éléments intégrants : la paix dans la sécurité 
de la foi, l'élan tonique de l’espérance » ? (35). Mais les textes de 
Thérèse autorisent-ils une telle interprétation ? 

En ce qui concerne la paix surtout, la lecture des «Novissima Verba » 
apporte un démenti formel à l’assertion précédente : Dieu aurait 
détruit la paix de Thérèse (36). Bien au contraire ! Thérèse, en toutes 
ses grâces, reçoit toujours la paix en partage (H.A., XI, 168). En la 
fête de sainte Agnès de l’année 1897, elle peut chanter sa paix et sa 
joie (H.A., 374). Et au plus fort de ses épreuves, elle nous affirme qu’elle 
possède : 


«une paix profonde que rien ne peut troubler ». 
(N.V., 12 juill,, p. 70-71). 
«une paix inaltérable (N.V., 3 août, p. 110). 
«une si grande paix » (1b., 6 août, p. 122). 
« Quelle paix ! » (ib., 21 août, p. 150) ; « dans quelle paix je suis ! » 
(ib., p. 159-163). 
«une paix étonnante » (1b., 24 sept., p. 184). 


En vérité, la paix qu’elle avait demandée le jour de sa profession 
lui fut accordée par Jésus. Jésus ne reprend pas ses dons. Il ne peut 
que les intensifier selon une voie que lui seul connaît, et qui est, de loin, 
la plus efficace. 


L'épreuve 


: Cependant voici l’épreuve. Elle ne détruit pas la paix..., mais 
pour coexister avec la paix de Dieu, elle n’en est pas moins une vraie 
souffrance ! Rien n’est plus étranger à la vérité de Dieu que le docé- 
tisme. Thérèse dit qu’elle souffre, qu’elle n’en peut plus, qu’elle 
supporte juste ce qu’elle peut (N.V., 29 sept., p. 189-190); nous ne 
devons rien enlever à la réalité de sa souffrance. 

Souffrance corporelle d’abord. Ne la minimisons pas. D’une certaine 
maniere, elle est plus pure ! Il est sûr en tout cas que Thérèse, si profon- 
dément sensible, a ressenti la morsure de la maladie, qui lui rongeaïit 
la vie, avec une acuité redoutable. 


« Ah ! pour souffrir de l’âme, oui, je puis beaucoup..., mais pour la 
souffrance du corps, je suis comme un petit enfant, tout petit..…., je 
suis sans pensée, je souffre de minute en minute » (26 août, p. 163). 


Sans doute, cette souffrance eût-elle été adoucie, si la pensée du ciel, 
qui jui donna tant d’élan et de courage, n’était à son tour venue à 


(35) Ibid., p. 137. 
(36) Cf. supra, p. 314 
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s’obscurcir. Mais les attaques contre l’âme et le corps furent quasi- 
simultanées, le Vendredi-Saint pour l’une, le jour de Pâques pour 
l’autre ; et leur paroxysme, bien souvent, coïncida (N.V., 28 août, 
P. 164-165). La maladie n’atteignait-elle pas les régions vitales tout 
comme l'épreuve spirituelle bloquait, brisait, détruisait l’élan de 
toute une âme vers son Ciel ? 

Il y a quelque chose d’immensément désolé en ces vers de Thérèse : 


« Jésus, pour ton amour, j’ai prodigué ma vie 
Mon avenir 

Au regard des mortels, rose à jamais flétrie, 
Je dois mourir | 


(mai 1897; La Rose effeuillée). 


Cruelle épreuve ! Pour Jésus, elle a abandonné tous ses espoirs de 
bonheur et d’épanouissement ; elle sait qué le jugement du monde sur 
elle est sévère, insinuant un doute mortel sur le sens d’une vie gaspillée 


à 25 ans, cette vie que, sans pitié, lui ravit Jésus ! Le monde n’aurait-il 
pas raison ? 


L’ambivalence de l’épreuve 


Comment le monde pourrait-il avoir raison, lui qui ne discerne pas 
les vraies réalités ? Il ne voit que les apparences et ne comprend pas 
que la vraie vie de Thérèse est ailleurs : cachée auprès de Jésus, 
mystérieusement : 


« Sous tes pas enfantins, je veux avec mystère 
Vivre ici-bas » (1b.). 


Nous sommes donc ramenés, comme dans les premières années de 
vie religieuse, vers la vie mystérieuse où s’insère l’épreuve. 

Or, le mystère donne à l’épreuve un caractère fondamental d’ambi- 
valence qu’on n’a pas le droit de sous-estimer. 

L’épreuve n’est pas ambivalente en ce sens seulement que la souf- 
france profonde coexiste avec une paix inaltérable, n’emporte donc 
jamais l’âme de Thérèse vers la désagrégation morbide. Ce serait 
déjà beaucoup. Et peut-être songeait-elle à son père — mais quel est 
le degré de vie spirituelle consciente que comporte un déséquilibre 
mental ? — lorsqu'elle disait, pleine d’appréhension 


«Je vais peut-être perdre mes idées... Oh! si l’on savait ce que 
j'éprouve ! Cette nuit, n’en pouvant plus, j’ai demandé à la Sainte 
Vierge de me prendre la tête dans ses mains, pour que je puisse la 
supporter » (N.V., 19 août, p. 144). 


Mais l’épreuve est ambivalente en ce sens surtout que, bien loin de 
provoquer une désagrégation, elle introduit dans la concentration 
spirituelle, la lumière et l’unité. Et Thérèse en a parfaitement cons- 
cience : toujours son amour s’accroît, car toujours elle se sait aimée. 
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Nous allons voir bientôt les grâces d’illumination de sainte Thérèse 
en cette ultime période de sa vie. Ne retenons, pour le moment, que 
ce cri d’étonnement de juillet 1897 : 


«O mon Jésus, il me semble que vous ne pouvez combler une âme 
de plus d’amour que vous n’avez comblé la mienne, c’est pour cela 
que j'ose vous demander d’aimer ceux que vous m'avez donnés 
comme vous m'avez aimée moi-même... Je ne puis concevoir une plus 
grande immensité d’amour que celle dont il vous a plu de me gratifier 


sans aucun mérite de ma part. À à RS ‘ e 
Ma Mère, je suis tout étonnée de ce que je viens d’écrire, je n’en 
avais pas l’intention » (H.A., X, 157). 


Thérèse n’a jamais fait que grandir en l’amour. À 

De plus Thérèse sait très bien que son âme a des niveaux de pro- 
fondeur différents et elle expérimente que l'unité spirituelle et la 
concentration s'installent au point le plus central de son âme. 


«Je suis comme ressuscitée, je ne suis plus au lieu où l’on me croit » 
(N.V., 29 mai, p. 21). 


Et elle remarque un peu plus tard : 


«Ces alternatives (de joie ou de tristesse) ne touchent que la surface 
de mon âme. Ah! Ce sont pourtant de bien grandes épreuves ». 


(N.V., 10 juill., p. 59). 


II me semble que l’on s’expose aux mécomptes les plus fâcheux 
si l’on ne saisit pas que chez sainte Thérèse, comme d’ailleurs chez 
les mystiques en général, coexistent, au même moment, mais à des 
plans divers de profondeur, des sentiments opposés, de paix et de 
souffrance, de joie et de tristesse, sans que l’on puisse nier la réalité 
de l’une ou de l’autre. Elle peut dire avec saint Jean de la Croix : 


. « Appuyée sans aucun appui, sans lumière et dans les ténèbres, 
je vais me consumant d’amour » (Glose sur le Divin, 30 avril 1896, 
HS A%-572) 


Ou encore, d’une manière décisive : 


« J’ai lu un beau passage dans les Réflexions de l’Imitation : « Notre 
Seigneur, au Jardin des Oliviers, jouissait de toutes les délices de la 
Trinité, et pourtant son agonie n’en était que plus cruelle ». C’est 
un mystère, mais je vous assure que j'en comprends quelque chose 
par ce que j’éprouve moi-même » (N.V., 6 juill., p. 48). 


De même que l’on ne peut accuser la Vérité de simuler ses souf- 
frances, l’on ne peut non plus penser que la souffrance et la paix de 
Thérèse ne soient également réelles. 
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Le sens de l'épreuve 


Thérèse, cependant, ne se contente pas de subir passivement souf- 
frances et épreuves ; de même qu’en la première période de sa vie 
religieuse, elle avait éclairé les souffrances d’alors de la lumière de 
la Sainte Face, elle cherche maintenant un sens à son épreuve. 

L’un de ces sens a été singulièrement mis en relief par M. Moré (ee 
l'épreuve fait asseoir Thérèse à la table des pécheurs ; elle lui fait par- 
tager le pain de l’amertume et de la douleur ; elle possède une valeur 
rédemptrice. ‘ 

Mais avant d'aborder cet aspect essentiel de l'épreuve de Thérèse, 
il est possible, en suivant les indications des textes, de discerner 
d’autres fonctions de l’épreuve. 


Au delà du désir 


Pour bien comprendre l’aspect singulier de l'épreuve de Thérèse, 
il faut avoir devant les yeux l’état d’âme de Thérèse avant Pâques 
1896. La souffrance était devenue pour elle une joie; elle l’avait 
désirée ardemment en embrassant la Croix. De même la pensée de 
la mort la fait tressaillir de joie. Lorsqu’elle connut sa première hémop- 
tysie, le Vendredi-Saint 1896, elle crut qu’elle allait mourir et son 
cœur se fendit de joie (H.A., IX, 121); la pensée du ciel faisait tout 
son bonheur (1b., 122). Le ciel, n’était-ce pas la possession de Jésus, 
la contemplation éternelle de la merveilleuse beauté de la Sainte Face, 
l’entrée dans le Royaume où cette Face fera régner une lumière sans 
égale (L. 152) ? Bref, quelque étrange que puisse paraître à première 
vue l’assertion de Thérèse, il y avait un sentiment de satisfaction 
naturelle dans son aspiration vers la Patrie céleste (H.A., IX, 125). 

La pureté de l’amour de Dieu ne tolérera pas ce sentiment. Elle 
veut quelque chose de plus haut encore : 


«avant d’être malade... (la pensée de la mort) m'était nécessaire et 
très profitable, je le sentais bien, mais aujourd’hui, c’est le contraire, 
il veut que je m’abandonne comme un tout petit enfant » (N.V., 


15 juin, p. 35). 
Le terme visé par Dieu, c’est l’abandon total : 


«Maintenant je n’ai plus aucun désir si ce n’est d'aimer Jésus 
jusqu’à la folie... Je ne désire pas non plus la souffrance ni la mort 
et cependant je les aime toutes les deux, mais c’est l’Amour seul qui 
m’attire... Maintenant c’est l'abandon seul qui me guide, je n’ai 
point d’autre boussole. Je ne puis plus rien demander avec ardeur, 


(37) M. Morfé, «La Table des Pécheurs », Dieu vivant, n° 24. L'auteur suit 
l'interprétation générale de l'abbé Combes. En ces pages, l’intrusion des pécheurs 
dans la vie de Thérèse est remarquablement décrite. Cf. aussi « Crime et Sain- 


teté », Dieu vivant, n° 14. 
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excepté l’accomplissement parfait de la volonté du bon Dieu sur mon 
âme, sans que les créatures puissent y mettre obstacle » (H.A., VIII, 
112;:;, C4 8788): 


Et c’est aussi le terme atteint : 


« Cette parole : « Quand même Dieu me tuerait, j’espérerais encore 
en lui», m'a ravie dès mon enfance. Mais j’ai été longtemps avant 
de m’établir à ce degré d'abandon. Maintenant, j’y suis ! Le bon Dieu 
m'a prise dans ses bras et m’a posée là » (N.V., 6 juill., p. 50). 


Pleinement abandonnée, Thérèse possède, semble-t-il, la pureté 
parfaite de l’amour. Peut-être, à condition d’ajouter que cet abandon 
atteint jusqu’à ses désirs ! Oui, Thérèse purifie son adhésion à Dieu 
jusqu’à renoncer à ses désirs les plus saints. 

Cette hauteur ne fut pas facilement soupçonnée par les sœurs de 
Thérèse à cette époque. La lecture des « Novissima Verba » apporte 
sur ce point une impression poignante : le sens général des interven- 
tions de Mère Agnès auprès de Thérèse va à lui faire reconnaître 
qu’elle désire la mort. Et la réponse de Thérèse se porte uniquement 
vers la prédominance radicale de l’amour, c’est-à-dire de l’adhésion 
au bon plaisir divin {N.V., p. 19, 33, 47, 69, 91, etc.). De même lorsque 
Thérèse écrit à sœur Marie du Sacré-Cœur l’admirable lettre qui forme 
le chapitre XI de l’“Histoire d’une âme », celle-ci remarque-t-elle 
que Thérèse, qui se voulait une toute petite âme, possédait du moins 
des désirs extraordinaires (L. 16 sept. 1896, p. 339). La réponse de 
sainte Thérèse est remarquable : mis à part le désir de l’amour, tout 
autre désir peut être considéré comme une richesse spirituelle qui 
rend injuste celui qui s’y repose avec complaisance et qui croit qu’ils 
sont quelque chose de grand (L. 17 sept. 1896, p. 340). 

La pureté parfaite de l’amour passe donc au delà du désir ; Thérèse, 
sans désirs, se sent plus proche de Dieu. 


« Ma Mère, il me semble qu’à présent rien ne m’empêche de m’en- 
voler : car je n’ai plus de grands désirs, si ce n’est celui d’aimer jusqu’à 
mourir d'amour... Je suis libre, je n’ai aucune crainte... » (H.A., X, 
125 juin 1897). 

«C’est l’amour seul qui compte » (N.V., p. 190, la veille de sa mort). 


La table des pécheurs 


Rien ne serait plus étranger à la pensée de Thérèse, plus contraire 
aux grâces de l’enfance où l'échange d’amour entre Jésus et Thérèse 
se faisait en fonction des âmes, que de voir uniquement en l’épreuve 
de Thérèse une péripétie de son dialogue dramatique avec Dieu. 
Thérèse pense son épreuve en fonction des âmes, selon une dimension 
apostolique. Pour elle, le lien est immédiat entre sa souffrance et son 
activité de corédemptrice (38) : 


(38) C’est en ce point précis que nous pouvons situer l'originalité de Thérèse 
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« Seigneur, votre enfant l’a comprise votre divine lumière ! Elle vous 
demande pardon pour ses frères incrédules, elle accepte de manger 
aussi longtemps que vous le voudrez le pain de la douleur et ne veut 
point se lever de cette table remplie d’amertume où mangent les 
pauvres pécheurs, avant le jour que vous avez marqué. Mais aussi ne 
peut-elle pas dire en son nom, au nom de ses frères coupables : « ayez 
pitié de nous, Seigneur, car nous sommes de pauvres pécheurs » ? 
O-Seigneur ! renvoyez-nous justifiés ! Que tous ceux qui ne sont 
pas éclairés du lumineux flambeau de la Foi le voient luire enfin! 
O Jésus ! s’il faut que la table souillée par eux soit purifiée par une 
âme qui vous aime, je veux bien y manger seule le pain de l’épreuve, 
jusqu’à ce qu’il vous plaise. de m’introduire dans votre lumineux 
royaume, la seule grâce que je vous demande, c’est de ne jamais 
vous offenser » (H.A., IX, 123 ; C. 147-148) (39). 


En fait, cette grâce admirable trouvait en Thérèse des préparations. 

Ne voit-on pas, dès 1890, Thérèse saisie d’une étrange préoccu- 
pation ? Pendant sa retraite de profession, elle se trouve, plus que 
d'ordinaire, dans les ténèbres, et voici qu’elle pense aux âmes : 


« Oh ! Demandez à Jésus, vous (Mère Agnès) qui êtes ma lumière, 
qu’il ne permette pas que les âmes soient privées, à cause de moi, 
des lumières qui leur sont nécessaires, mais que mes ténèbres servent 
à les éclairer » (L. 1er sept. 1890, p. 163). 


Cette âme profonde ne dira plus rien de son appréhension aposto- 
lique : si Notre-Seigneur lui donne la lumière et l’amour, elle les fait 
passer vers les âmes ; mais s’il donne les ténèbres ? La réponse ne 
viendra que beaucoup plus tard : accepter l’épreuve afin que Jésus 
daigne ouvrir le ciel pour l’éternité aux incrédules (H.A., VIII, 124). 

Entre temps, la miséricorde de Dieu se sera penchée sur elle et lui 
aura fait comprendre qu’elle est aussi une pécheresse à qui Jésus a 
remis d’avance les péchés. Maintenant, elle s’assied à la table des 
pécheurs pour prendre en quelque sorte leurs ténèbres sur elle, pour 
se substituer à eux. Thérèse, à vrai dire, a toujours ressenti un pen- 


par rapport à la Fondatrice et à saint Jean de la Croix. Si l’on s’en tenait à 
l'aspect étudié précédemment de l’ascension de Thérèse en l’amour de Dieu, 
l’on constaterait un accord profond et substantiel entre Thérèse et saint Jean 
de la Croix. En fait, Thérèse a réfléchi son expérience spirituelle en fonction 
de saint Jean de la Croix, et cela, naturellement. 

Par contre, lorsqu’elie établit une connexion étroite et immédiate entre l’épreuve 
où elle se trouve plongée et sa solidarité rédemptrice avec les pécheurs, je ne 
crois pas qu’on puisse trouver un équivalent véritable de cette attitude chez 
saint Jean de la Croix. Ni même chez Thérèse d’Avila. Ici, notre sainte est 
absolument originale. Et il est clair que l’Eglise a reconnu cette originalité en 
proclamant Thérèse patronne des missions. 

(39) Il n’est pas facile de voir d’où vient l'expression de table des pécheurs 
qu’on ne rencontre pas ailleurs. Le rapprochement avec la Cène est factice. 
Jésus est assis avec de pauvres pêcheurs. Pour moi, je préférerais indiquer les 
psaumes (spécialement le ps. 22) que Thérèse méditait alors (L. 433), sans oublier 
le texte de Marc 2, 13-17, où nous voyons Jésus manger avec les pécheurs qu’il 


est venu appeler. 
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chant à se substituer aux autres. Elle veut prendre sur soi les peines 
de sa tante (L. 12 mars 1889, p. 114) comme elle voulait prendre celles 
de Céline (L. 20 oct. 1888, p. 81). Et maintenant que Jésus lui a fait 
connaître par expérience qu’il est possible de trouver des âmes sincères 
sans foi et sans espérance, comment ne prendrait-elle pas sur elle la 
peine des pécheurs, ne partagerait-elle pas leur pain d’amertume ? 
Heureuse épreuve ! Autrefois n’estimait-elle pas que les incrédules 
parlaient contre leur pensée ? 

Mais revenons au texte de la Table des pécheurs et lisons-le atten- 
tivement, si nous ne voulons pas nous exposer à une méprise désas- 
treuse. Thérèse, en effet, se substitue bien aux pécheurs pour partager 
leur peine et implorer en leur nom la pitié de Dieu, mais elle a soin 
de préciser qu’elle ne saurait avoir d’attache avec le péché lui-même 
qui est une offense de Dieu. Elle commence donc par demander pardon 
au Seigneur « venu trente-trois ans au pays des ténèbres » (H.A., IX, 
123) pour y souffrir et mourir, et elle implore ensuite Jésus pour elle : 


«La seule grâce’ que je vous demande, c’est de ne jamais vous 
offenser » (1b., C. 148). j 


Offenser Jésus ! La seule pensée en faisait pleurer Thérèse enfant ; 
elle préférait perdre sa liberté plutôt que de pouvoir encore pécher |! 
Comme on doit prendre garde à souligner la totale répugnance de 
Thérèse pour l’offense de Dieu lors même que l’Amour miséricordieux 
la pousse à se substituer aux pécheurs ! 

Insistons sur ce point et faisons un rapprochement que Thérèse nous 
suggère en nous montrant le Roi de la Patrie dont les ténêbres n’ont 
point compris qu’il était la lumière du monde. Jésus lui aussi est 
apparu, comme dit saint Paul « dans une chair semblable à celle du 
péché » (Rom., 8,3), ainsi qu'avait pu le méditer Thérèse (H.A., 395 ; 
L. 25 avril 1897, p. 387). Maïs il est apparu sans péché. En sorte qu’il 
peut bien se substituer aux pécheurs, par le grand amour qu’il nous 
porte, afin de satisfaire à la justice du Père ; mais il ne le péut que 
parce que lui-même est l’agneau sans tache. 

Le mouvement qui porte Thérèse à purifier la table souillée par les 
pécheurs est encore un mouvement descendant, en prolongement 
de l’effusion de la Miséricorde. Ici, c’est le Verbe, le Roi de la Patrie 
au brillant soleil, qui est venu trente-trois ans dans le pays des ténèbres 
Et Thérèse qui a compris sa divine lumière, sait bien que sa venue, 
malgré les apparences, illumine déjà les ténèbres. Elle partage donc 
le pain de la douleur, sachant que la seule présence d’une âme aimante 
purifiera la table souillée par les pécheurs, qu'être plongée dans les 
ténèbres, introduira un jour au lumineux royaume. 

Tout est-il dit maintenant ? En aimant les pécheurs, Thérèse a-t-elle 
atteint le sommet de l’amour ? On pourrait le croire, si Thérèse 
n’ajoutait à l’histoire de son âme un chapitre étonnant : le dernier 
progrès de son amour l’emporte vers le prochain. 
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L'amour du prochain (40). 


Car peut-être est-il plus facile d’aimer les pécheurs — ils sont si 
malheureux — que d’aimer le prochain, ces justes qui m’entourent 
et qui me brisent, ou du moins me laissent dans une profonde solitude 
affective (cf. L. 22, juill. 1897, p. 427). L'amour, commeilest descendu 
vers les pécheurs, ne doit-il pas maintenant descendre vers les justes ? 


«Cette année, ma Mère chérie, le bon Dieu m'a fait la grâce de 
comprendre ce que c’est que la charité » (H.A., IX, 128 ; C. 151, 1897). 


Parole étonnante ! Thérèse n’aimait donc pas ses sœurs ? Certes, 
elle les aimait, mais la grâce aujourd’hui donne pour ainsi dire une 
tout autre dimension à son amour. Partant, tout est nouveau. 

Pour pénéter plus profondément dans le mystère de la charité 
fraternelle, sainte Thérèse suit le même chemin que dans sa décou- 
verte du sens de la souffrance ! Alors le regard de Jésus sur elle et la 
participation à la vie de Jésus l’introduisent au mystère de la Croix ; 
maintenant, elle aime ses sœurs en ayant pour elles le regard de Jésus 
et en pensant que c’est Jésus qui agit et aime en elle. 

Autrefois, elle savait bien qu’en autrui Jésus doit être considéré et 
aimé. La sœur qui s’étonnait de voir Thérèse si aimable avec elle, 
se doutait-elle de son secret ? 


«Ah! Ce qui m'’attirait, c'était Jésus caché au fond de son âme, 
Jésus qui rend doux ce qu’il y a de plus amer » (H.A., IX, 134). 


Au noviciat déjà, elle appliquait ce grand principe et elle pouvait 
dire lorsqu'elle rendait d’humbles services à une sœur âgée : 


« Au commencement de ma vie religieuse, Jésus voulut me faire 
sentir combien il est doux de le voir dans l’âme de ses épouses : aussi 
lorsque je conduisais ma sœur Saint-Pierre, c'était avec tant d'amour 
qu’il m’eût été impossible de mieux faire si j’avais conduit Notre- 
Seigneur lui-même » (H.A., IX, 151). 


Plus tard, quand la consolation fut retirée, d’autres lumières lui 
furent prodiguées. 

A la fin de sa vie, Thérèse méditait l'Evangile de saint Jean et 
contemplait Notre-Seigneur à la Cène disant à ses disciples « avec une 
inexprimable tendresse » : 


«Je vous fais un commandement nouveau, c’est de vous entr’aimer 
et que, comme je vous ai aimés, Vous vous aimiez les uns les autres ». 


(H.A., IX, 128, C. 152). 


La grâce lui fut donnée alors d'inclure l’amour du prochain en 
{ 


(40) Sur ce dernier point, voir l'excellent chapitre de l’abbé Comes, En 
Retraite..…, ch. IX, « Le commandement nouveau », p. 143-157. 


29 
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l'amour de son Dieu, auquel elle s’appliquait surtout, car ce Jésus, 
qu’elle aimait, aimait aussi ses sœurs, comme il aimait ses disciples. 
Et comment les aimait-il ? Pourquoi ? 


«Ah! Ce n'étaient pas leurs qualités naturelles qui pouvaient 
l'attirer, il y avait entre eux et Lui une distance infinie, Il était la 
Science, la Sagesse éternelle, ils étaient de pauvres pécheurs ignorants 
et remplis de pensées terrestres. Cependant Jésus les appelle ses amis, 
ses frères » (H.A., IX, 128 ; C. 153). 


Désormais Thérèse va substituer à son propre regard pour ses sœurs 
le regard de Jésus pour ses disciples : 


«J'ai vu que je ne les aimais pas comme le bon Dieu les aime. Ah ! 
je comprends maintenant que la charité parfaite consiste à supporter 
les défauts des autres, à ne point s'étonner de leurs faiblesses, à 
s'édifier des plus petits actes de vertu qu’on leur voit pratiquer » 


(H. A., ib., C. 154). 


Tel est le but idéal auquel tend Thérèse : aimer le prochain comme 
Dieu, son Créateur et son Père, l’aime. 

But idéal ! Trop idéal peut-être ? 

Il le serait si Thérèse était réduite à ses propres forces. Mais Thérèse 
a appris que Dieu qui donne les saints désirs en donne aussi l’accom- 
plissement ; comment douterait-elle qu’il ne donne aussi l’accom- 
plissement de ses commandements ? Or, n’a-t-il pas fait de l’amour 
du prochain un véritable commandement ? 


« Ah ! Seigneur, je sais que vous ne commandez rien d’impossible ; 
vous connaissez mieux que moi ma faiblesse et mon imperfection, 
vous savez bien que jamais je ne pourrais aimer mes sœurs comme 
vous les aimez si vous-même Ô Jésus ! ne les aimez encore en moi ». 


(HA IR M2 CMOS) 


L'expérience de Thérèse va donc la faire coïncider, sur ce point 
encore, avec Jésus. 


«Oui, je le sens, lorsque je suis charitable, c’est Jésus seul qui agit 
en moi; plus je suis unie à Lui, plus aussi j’aime toutes mes sœurs ». 


(H.A., IX, 129). 


Pour aimer ses sœurs, Thérèse emprunte l’amour de Jésus. 


La mort d'amour : tam beatae Passionis.. 


Il reste maintenant à considérer le dernier acte de cette vie : la 
mort, «cette mystérieuse séparation de l’âme et du corps » dont la 
pensée introduit Thérèse dans «une sorte d’appréhension » (N.V., 
11 sept. p. 176). La question qui se pose est la suivante : une vie 
toute consumée d'amour pouvait-elle s’achever autrement qu’en un 
acte d'amour ? La mort de Thérèse ne devait-elle pas être une mort 
d'amour ? 
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Si l’on en croit ses dernières paroles, c’était depuis longtemps le 
désir de Thérèse : 


«Quanc je lisais autrefois saint Jean de la Croix, je suppliais le 
bon Dieu d'accomplir en moi ce qu’il décrit, c’est-à-dire de me sanc- 
tifier en peu {d'années afin de me consommer rapidement dans 
l’amour... et je suis exaucée » (N.V., 31 août, p. 167; cf. p. 94). 


Le désir allumé à la lecture de saint Jean de la Croix, dans les pre- 
mières années de vie religieuse, ne commença à laisser soupçonner 
son accomplissement que vers l’année 1895. Nous trouvons en effet 
dans la poésie « Vivre d’amour » ou dans l’« Offrande à l'Amour misé- 
ricordieux », la mention de la mort d’amour. Elle reviendra bien 
souvent dans les poésies postérieures. 

De plus, ce qui est certain, c’est que le jour même de sa mort, 
Thérèse affirme que ce désir, le plus grand de tous, devra être réalisé 
(N.V., 30 sept., p. 195). L'amour n’usera pas la toile de sa vie, il la 
rompra d’un seul coup (N.V., 27 juill., p. 94). Il est donc impossible 
de mettre en doute, d’après les dires de Thérèse, qu’elle ne soit morte 
d'amour. 

I n’est pas possible non plus, à vrai dire, d’hésiter longtemps sur 
les caractéristiques de cette mort d’amour. Bien que Thérèse concède 
que la joie et les transports ne furent pas absents (cf. N.V., 15 août, 
p. 139, jour de la mort d’amour de la Sainte Vierge), elle prend soin 
de préciser que c’est seulement au fond de son âme que tout cela se 
passe. Pour elle l’essentiel n’est pas en ce qui paraît aux yeux; ni la 
souffrance, ni les transports visibles ne sont distinctifs de la mort du 
pécheur ou de la mort d'amour. 


«Ne vous faites pas de peine si je souffre beaucoup et si vous ne 
voyez en moi, comme je vous l’ai dit, aucun signe de bonheur au 
moment de ma mort ». (N.V., 4 juin, p. 27). 


Thérèse fait appel à un critère plus élevé. 

Pour elle, l’essence de la mort d’amour est d’être une participation 
à la bienheureuse Passion du Christ, une conformité à sa mort. Nous 
n’avons besoin de nul autre critère : 


«Notre-Seigneur est mort sur la Croix dans les angoisses et voilà 
pourtant la plus belle mort d’amour que l’on ait jamais vue ! Mourir 
d'amour ce n’est pas mourir dans les transports... Je vous l’avoue 
franchement, il me semble que c’est ce que j’éprouve » (N.V., 4 juill., 
p. 45). 


Et de fait, telle fut sa mort : 
«Ce cher trésor nous a quittées le 30 septembre, dans un élan 


d'amour, après trois mois de grandes souffrances et plusieurs jours 
d’une douloureuse agonie... elle a souffert un vrai martyre avec le 
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bonheur sur ses traits » (Mère Marie de Gonzague, Lettre au P. Roul- 
land, cité par Combes. Introduction, p. 117-118) (41). 


Ainsi s’achève cette vie : dans un acte d’amour. Vie toute tendue 
vers Dieu, mais aussi pleinement offerte à l’effusion de la Miséricorde 
divine. Elle avait tout accueilli comme venant de Dieu : la Croix, 
la joie, l’aridité, la paix, le pardon, l’épreuve, les saints désirs. Et 
maintenant, elle rend à Dieu l'Amour même que Dieu lui avait donné ; 
elle tombe entre ses bras (N.V., 15 sept., p. 181). Sa dernière parole 
est autant une constatation qu’un acte de son amour : 


«Oh! Je l’aimel!... Mon Dieu!... JE... Vous... AIME Ml» 
(NN CD: 197) 


Conclusion : « Par compassion pour les pécheurs » 


L'épreuve est consommée. Thérèse, guidée par la seule lumière de 
son amour, a supporté l’attaque de sa foi et l’écroulement de sa vie. 
Elle a adhéré totalement à Jésus qui la conformait à son Agonie, à sa 
Passion, à sa Mort. En tout ceci, Thérèse a bien compris qu’elle 
grandissait dans l’abandon et dans l’amour. Mais déjà totalement 
oubliée, elle a donné à son épreuve un sens profondément apostolique : 
«par compassion pour les pécheurs » (L. 22 juill. 1897, p. 427), elle 
a accepté d’être brisée par les justes, pour eux encore, elle a accepté 
de s’asseoir à la table où se mange le pain de l’amértume. Pour eux, 
— comment en douter — elle a participé à la Passion du Seigneur qui 
était seul à fouler le vin dans le pressoir (N.V., 5 août, p. 119). A ses 
frères les pécheurs, elle a tout donné : 


«Je tâche de ne plus m'occuper de moi-même en rien, et ce que 
Jésus daigne opérer dans mon âme, je le lui donne, car je n’ai pas 
choisi une vie austère pour expier mes fautes, mais celles des autres ». 


(L. 21 juin 1897, p. 413). 


Etant pleinement entrée dans le mystère de la Croix, Thérèse en a 
connu l’onction. Elle a connu la profonde sagesse de Dieu qui a voulu 
racheter les âmes par la Croix ; elle a connu la splendeur de l'Amour 
rédempteur auquel Jésus l’a fait participer ; elle est entrée dans le 
secret du Roi. 


« Malgré cette épreuve qui m’enlève toute jouissance, je puis 


(41) Comme le rapportent les témoins (N.V., 197) Dieu a voulu montrer d’une 
façon extraordinaire que la mort de Thérèse était bien une mort d'amour, 
Pendant l’espace d’un Credo, elle eut une extase, puis son âme s’envola. 

Cette extase pose la difficile question des rapports entre la mort d’amour de 
sainte Thérèse et celle décrite par saint Jean de la Croix (Vive flamme, st. 1, v. 6, 
Œuvres complètes, p. 982). En fait, la comparaison demanderait surtout que l’on 
détermine le sens de la mort d'amour chez saint Jean de la Croix à l’aide de 
l’ensemble de sa doctrine. 
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cependant m’écrier encore : « Seigneur, vous me comblez de joie par 
tout ce que vous faites » (Ps. 91). Plus la souffrance est intime, moins 
elle paraît aux yeux des créatures, plus elle vous réjouit, Ô mon Dieu ! ». 


(H.A., IX, 124; C. 139). 


Car Thérèse sait que cette souffrance par amour est une souffrance 
rédemptrice. Elle s’est offerte à l'Amour miséricordieux en victime 
d’holocauste ; elle fut consumée et sa vie consommée en l'Amour 
rédempteur. 


ÉPILOGUE : PAR-DELA LA MORT 


Sans doute, pour aucun saint, il n’est vrai de dire que son action 
s’arrête à la mort. Mais pour Thérèse moins que pour tout autre. Car, 
au fur et à mesure que sa fin approchait, elle a pris conscience que 
la mort n’arrêterait pas son amour. Elle qui avait tant aimé !... 
Céline, à qui elle écrivait : «si tu savais comme je t’aime et comme 
mon amour pour toi est pur ! » (L. 186), ses sœurs chéries, ses frères 
les pécheurs, l’abbé Bellière, dont l’union spirituelle avait fait vibrer 
en son cœur «des cordes musicales restées jusque-là dans l’oubli » 
(H.A., X, 154)... Pourrait-elle quitter à tout jamais tant d’amours 
si profonds ? 

Elle ne l’a jamais pensé. Au contraire, elle a affirmé à tous 
ceux qu’elle aimait, qu’elle reviendrait vers eux, plus librement 
que lorsqu’elle était dans son corps (L. 26 juill. 1897, p. 428). Les 
dernières lettres, comme les « Novissima Verba », témoignent de cette 
préoccupation. 

Pour $’en convaincre, il suffirait de lire les paroles prononcées par 
Thérèse le 17 et le 18 juillet ; elles ne concernent guère que la vie 
céleste de Thérèse, elle aussi tout apostolique. Retenons-en un thème 
familier : 

« Le bon Dieu ne me donnerait pas ce désir de faire du bien sur la 
terre après ma mort, s’il ne voulait pas le réaliser, il me donnerait 


plutôt le désir de me reposer en lui. Qu’en pensez-vous, ma petite 
Mère ? (N.V., 18 juill,, p. 84). 


Thérèse sait bien que Dieu ne lui a donné ces désirs que parce qu’il 
voulait les combler. Mais tous ses désirs ne se résolvent-ils pas dans le 
désir de l’amour ? Aussi peut-elle s’écrier que ce n’est pas la béatitude 
qui l’attire. 

«— Mais quoi donc ? 

«— Oh! C’est l’amour ! Aimer être aimée et revenir sur la terre 
pour faire aimer, aimer l’Amour !...» (ib., p. 85). 


Elle sait d’ailleurs qu’en retour 


« Tout le monde l’aimera » (N.V., 1er août, p. 108). 


* 
* * 
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CONCLUSION 
VERS L’UNITÉ DE L'AMOUR 


«Mon Dieu, je vous aime » 
(dernière parole) 


Une petite fille, toute perdue de tendresse, arrive ainsi, en la splen- 
deur de sa jeunesse, au sommet de la montagne de l’Amour. De là, 
cédant à la requête de ses sœurs, elle jette un regard sur sa vie et 
considère les différentes étapes de son ascension spirituelle. Devant 
tant de merveilles, elle reste comme étonnée, et nous-mêmes ressentons 
comme un éblouissement devant tant de pureté d'amour. 


L'amour de Thérèse 


«Il nous a aimés le premier ». 


Bien que Thérèse n’ait jamais cité, semble-t-il, cette parole de 
saint Jean, il ne fait aucun doute qu’elle n’exprime le fond de son âme. 
Lorsqu'elle chante les miséricordes de l’Amour, elle sait bien que Dieu 
s’est plu à la combler de grâces. Dieu lui a d’abord donné des parents 
«plus dignes du ciel que de la terre » (L. 430) et l’a fait grandir en un 
nid familial où elle a trouvé, avec la profondeur d’une tendresse indé- 
fectible, la plus solide tradition chrétienne. Si son cœur a toujours 
habité dans les cieux, c’est à sa famille qu’en grande partie elle le doit. 
Dans sa famille, elle s’est disposée à recevoir les grâces sacramentelles 
qui la transforment si profondément : la Confession, la Communion, 
la Confirmation. Et Dieu s’est plu à lui accorder des grâces toutes 
particulières qui lui permettraient d'accueillir son amour, de dilater 
son cœur, de se donner enfin complètement à lui dans la consécration 
religieuse du Carmel. ; 

Mais Dieu, qui accorde les grâces, donne aussi la correspondance 
à ces grâces. Ce que fut celle de sainte Thérèse, un mot souvent répété 


la résume intégralement 


« Depuis l’âge de trois ans, je n’ai rien refusé au bon Dieu ». 


Et de fait, en cette admirable vie, on voit bien les combats, mais 
nulle défaillance. Qu'elle lutte face à la difficuité, qu’elle l’esquive, 
qu’elle déserte même le champ de bataille trop peu propice, Thérèse, 
avec une fidélité humble, prudente et héroïque, préserve son amour. 
À travers toutes les difficultés, son âme sous la motion de l’amour 
jouit d’une illumination constante mais si pure qu’elle ne lui procure 
ordinairement aucune consolation : elle {est la lumière simple de la foi. 
Elle chemine dans le secret jusqu’au sommet pressenti de la montagne 


de l'Amour. 
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Et vint un jour où Dieu, avec beaucoup de douceur et de force, 
révéla sa miséricorde. En la fête de la bienheureuse Trinité, Thérèse 
sentit que Dieu n’était que la plénitude de l'Amour qui cherche à 
s’épancher sur tous : sur Thérèse d’abord ; il s’est fait tout petit, il 
s’est tellement abaïissé qu’il s’est mis au niveau de cette toute petite 
âme et l’a prise dans ses bras. Sur les pécheurs ensuite, et sur tous les 
hommes, même les plus humbles. Alors Thérèse s’offrit à Dieu pour 
être le vase qui recueille l’amour pour le laisser ensuite se répandre 
sur les hommes. 

Elle, dont la jeunesse avait connu la grande détresse du Sang de 
Jésus répandu en vain, car personne ne se présentait pour le recueillir 
et le répandre sur les pécheurs, comprend que le mystère rédempteur 
est un mystère d'amour. Désormais, elle n’a de cesse que ses frères 
les pécheurs n’entrent à leur tour dans le grand courant de l’amour 
de Dieu. Elle pense aussi tout particulièrement aux prêtres dont la 
fonction est précisément de répandre le Sang de Jésus sur les pécheurs, 
dont les âmes devraient être plus pures que le cristal, mais qui hélas ! 
ne touchent pas le Corps de Jésus avec assez d’amour. Thérèse étreint 
tous les pécheurs en un unique amour. 

L'unité cependant n’est pas parfaite : l'Eglise n’est pas seulement 
faite pour les pécheurs mais pour les justes. Ces justes qui, d’une 
certaine manière n’ont plus tant besoin de la Rédemption du Christ, 
ces justes qui montrent simplement leurs déficiences, leurs indéli- 
catesses, leur suffisance peut-être, leur ignorance, ce sont ces justes 
qu’il faut aimer, car la tendresse de Dieu sur eux s’est penchée. Il 
faut les aimer comme Dieu les aime, avec infiniment d’indulgence. 

Thérèse accomplit l’unité de sa vie dans l’unité de l’amour : un 
unique amour descend de Dieu et se répand sur toutes les âmes; 
un unique amour suscite une unique réponse à travers toutes les âmes : 
celles des justes, celles des pécheurs, la nôtre. Au cœur de l'Eglise, 
Thérèse a voulu être l'Amour afin d’embrasser toute l'Eglise en un 
seul regard. Ainsi tout est devenu un, de l’unité même de Dieu qui 
n’est que l’Amour. 


L'imitation de Jésus-Christ 


Si nous cherchons maintenant la voie qui conduit à l’unité de 
l'amour, nous sommes ramenés vers les jours lointains où Thérèse 
apprenait par cœur l’Imitation de Jésus-Christ. Toute sa vie ne fut 
qu’une application de la démarche fondamentale enseignée par ee 
livre : « Qui me suit ne marche pas dans les ténèbres ». Toute la vie 
spirituelle de Thérèse fut une imitation consciénte de Jésus. 

Car l’amour de Dieu nous a donné Jésus comme sa révélation. Le 
regard de Thérèse sur Jésus ressemble singulièrement à celui de 
saint Jean qu’elle a tant médité : Verbum caro. Jésus n’est pas telle- 
ment le médiateur, ni même le modèle, il est Dieu avec nous. Tout 
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le sens spirituel de Thérèse vise à contempler Dieu en Jésus. Dieu, 
pour Thérèse, c’est Jésus. L’immédiateté de son contact spirituel 
avec Dieu trouve ici sa raison la plus profonde. Toute sa tendresse 
humaine va à la rencontre de la tendresse de Dieu manifestée en Jésus. 
Dieu lui-même est sensible, puisque Jésus est sensible ; il regarde 
Thérèse et Thérèse, depuis longtemps, a compris son regard. Jésus, 
c’est toute la joie du Ciel qui descend dans son Cœur, en se donnant à 
elle dans la Communion ; Jésus est tout. 

Mais Thérèse n’est pas comme ceux dont parle l’Imitation et qui 
veulent bien partager la table de Jésus, mais non sa Croix. Quant 
à elle, son adhésion à Jésus est totale. Pendant les cinq premières 
années de sa vie religieuse, elle a puisé dans le regard de Jésus la force 
et la lumière pour supporter les souffrances qui s’abattaient sur elle. 
Elle s’est attachée à considérer la Sainte Face où se lisent tant d'amour 
pour ceux qui sont toujours restés avec le Père, tant de miséricorde 
pour ceux qui se sont éloignés, mais qui reviennent, ou reviendront. 
Jésus fut d’abord pour elle le mystère de la Croix, mais un mystère 
de la Croix déjà illuminé de la lumière de la Transfiguration. : 

Le mystère de Jésus ce fut ensuite, durant les années 1893 à 1896, 
la manifestation de l’ Amour incréé. Cet Amour éternellement brûlant 
au sein de la Trinité, voici qu’il est descendu vers nous. Il a donné 
à Thérèse, il a donné à l'Eglise, il a donné aux pécheurs, le Fils pour 
qu’il devienne leur Réparateur et leur Sauveur. La vie mystérieuse 
et profonde qui s’alimentait aux profondeurs de la Sainte Face, s’est 
transfigurée et laisse apparaître sa substance qui n’est autre que 
l'Amour. Révélation inouïe que la révélation de l’Amour miséricor- 
dieux caché au sein de la Bienheureuse Trinité ! Amour qui sans cesse 
se répand pour faire revenir tout à soi. 

Il n’attire tout à soi, nous dit saint Jean, que lorsque Jésus est 
élevé sur la Croix. Il reste donc à Thérèse à devenir conforme à la 
Passion et à la Mort du Christ. Aux jours saints de la Mort et de la 
Résurrection du Christ, en l’année 1896, Thérèse entre à son tour 
dans la Passion. Mais de même qu’en l'Evangile de saint Jean, la 
gloire de Jésus se manifeste en la Passion, encore que ce soit l’heure 
des ténèbres, ainsi, dans l’épreuve de Thérèse éclate la pureté de son 
amour, et la victoire même de l’amour sur toutes les forces du péché 
qui veulent le submerger. Elle aussi, comme Jésus, elle veut être 
seule à fouler le vin dans le pressoir. Elle ne considère ni à droite, 
ni à gauche, s’il est quelqu'un qui veuille l'accompagner en sa passion : 
ses yeux sont fixés sur Jésus : allons et mourons avec lui. 

Le secret de Thérèse, elle nous l’a dit en l’une de ses dernières 
paroles : il est d’aimer Jésus : 


.< Ma dévotion à la Sainte Face, ou, pour mieux dire, toute ma 
piété, a été basée sur ces paroles d’Isaïe : il n’a ni éclat ni beauté, 
nous l'avons vu et il n’avait pas un aspect agréable... Méprisé et le 
dernier des hommes, homme de douleurs, connaissant l’infirmité ; 
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son visage était comme caché et méprisé, et nous l’avons compté 
pour rien... Moi aussi, je désirais être sans éclat, sans beauté, seule à 
fouler le vin dans le pressoir, inconnue de toute créature » (N.V., 
p. 119). 


Et si l’on se demande Pourquoi cette toute petite âme fut toute 
perdue d’amour, il faut encore répondre avec l’humble et profonde 
Thérèse : 


« Je pense que l'Esprit de Dieu souffle où il veut » (N.V., p. 62). 
Charles A. BERNARD, S. J. 


CHRONIQUE 


Actes du Saint-Siège (1) 


Samedi 22 septembre, le Souverain Pontife a prononcé, à Rome, 
lAllocution qui a clôturé le Congrès International de Liturgie tenu 
à Assise les jours précédents. Le Pape s’est exprimé en français et 
sa magistrale mise au point dogmatique et liturgique touche par plus 
d’une incidence aux attitudes et aux sources de la piété personnelle. 

Le Saint Père rend hommage au mouvement liturgique dont 
saint Pie X a été l’initiateur dans un passé encore proche. Il résume 
les lignes essentielles qui ont orienté les travaux du Congrès d'Assise ; 
puis, il aborde lui-même certains points de doctrine qu’il rangera sous 
deux chefs : la liturgie et l’Eglise, la liturgie et le Seigneur. 

Dans la première partie, Pie XII explique en quel sens la liturgie 
est une des fonctions essentielles de l'Eglise. La liturgie est, en effet, 
l’œuvre du Corps mystique tout entier. La hiérarchie s’y acquitte 
de son rôle sous deux formes importantes : elle y transmet le dépôt 
de la foi et elle y communique le dépôt de la grâce. De ce double 
dépôt, dont elle est la dispensatrice, la liturgie lui offre le moyen effi- 
cace de faire bénéficier les fidèles. Les mystères de la foi, surtout ceux 
de la Trinité, de l’Incarnation et dé la Rédemption, trouvent dans la 
liturgie de multiples expressions et les lectures qui s’insèrent dans la 
trame du sacrifice eucharistique et de lOffice divin prolongent la 
révélation. Par les sacrements et par les sacramentaux la hiérarchie 
dispose de moyens vitaux pour répandre la grâce dans les membres 
du Corps mystique. 

La liturgie, d'autre part, ne laisse pas passifs les fidèles qui y parti- 
cipent. Ceux-ci collaborent activement avec la hiérarchie en se dispo- 
sant spirituellement à la réception des biens surnaturels qui leur sont 
prodigués : «Si la Hiérarchie communique par la liturgie la vérité 
et la grâce du Christ, les fidèles de leur côté ont pour tâche de les 
recevoir, d’y consentir de toute leur âme, de les transformer en valeurs 


(1) Cette allocution a été publiée par l’'Osservatore Romano du 24-26 septembre. 
C’est ce texte que nous résumons. 
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de vie. Tout ce qui leur est offert, les grâces du sacrifice de l'autel, 
des sacrements et des sacramentaux, ils les acceptent, non d’une 
manière passive, en les laissant simplement s’écouler en eux, mais 
en y collaborant de toute leur volonté, de toutes leurs forces, et surtout 
en participant aux offices liturgiques, ou du moins en suivant leur 
déroulement avec ferveur... ». Le Saint Père voit dans cette collabo- 
ration de l’Église entière au culte divin une forme éminente de son 
unité. Mais il n’en insiste pas moins sur le fait que la liturgie n’est pas 
l’unique fonction de l’Eglise ni la piété qui s’en inspire l’unique forme 
que doivent avoir nos rapports avec Dieu. 

Le Droit canonique prévoit bien d’autres moyens pour que la 
Hiérarchie exerce son magistère et s’acquitte de son gouvernement 
selon ses divers degrés et les responsabilités qui y correspondent. 

Quant à la piété, le Pape rappelle que la prière communautaire de 
l'Eglise ne supprime pas l’obligation du culte privé qui est la prière 
de l’âme dans le secret. 

La seconde partie de l’Allocution vise plus spécialement le culte 
eucharistique et certains de ses aspects dogmatiques dont la liturgie 
doit tenir le compte le plus attentif. Le Saint Père fait allusion à des 
opinions théologiques qui risquent de fausser les perspectives du culte 
authentique envers l’Eucharistie. Il envisage successivement trois 
points qu’il formule en latin : actio Christi, praesentia Christi, infinita 
et divina Majestas Christi. 

Sous le premier de ces titres, Pie XII redresse la tendance qui 
laisserait dans l’ombre la nature propre de l’acte sacrificiel pour ne 
s'attacher qu'aux fruits du sacrifice. Cette tendance se manifeste, 
en particulier, à propos du problème que soulèvent la concélébration 
et sa prétendue extension à la simple assitance dévote de prêtres 
autour du célébrant. Le Pape rappelle l’enseignement qu’il a déjà 
donné à ce sujet dans son Allocution du 2 novembre 1954 ; il en cite 
de larges extraits. Cet enseignement s’appuie sur les définitions du 
Concile de Trente et met en relief le fait que l’« actio Christi » se réalise 
par le ministère du seul célébrant, sauf le cas particulier de la concélé- 
bration proprement dite. Seul, en effet, le célébrant, « personam 
Christi gerens », consacre authentiquement les espèces sacramentelles 
et rend présents sur l’autel le même prêtre et la même offrande que 
sur le Calvaire. L'assistance d’autres prêtres à la cérémonie n’ajoute 
rien à la valeur sacrificielle de la messe. Elle est équivalente sous ce 
rapport à celle des simples fidèles. On ne peut pas dire qu’une messe 
célébrée en présence de cent prêtres soit équivalente à cent messes. 

Pie XII rappelle, en outre, quelles sont les conditions de la concélé- 
bration proprement dite. Il ne suffit pas que les concélébrants s’unis- 
sent d'intention au célébrant. Il faut qu'ils traduisent extérieurement 
leur intention personnelle en prononçant effectivement les paroles 
de la consécration. C’est donc bien l’«actio Christi» qui constitue 
l'élément essentiel du sacrifice et confère sa vraie valeur à la messe. 
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Le dogme de la « praesentia Christi », fournit au Saint Père le motif 
de recommander aux théologiens et aux liturgistes le respect de la 
prééminence du Seigneur dans leurs formulations systématiques de la 
doctrine. La prééminence de la Personne du Seigneur par rapport à 
son œuvre est affirmée par la croyance traditionnelle, telle qu’elle 
a été formulée par le Concile de Trente et qu’elle est contenue dans 
la révélation. 

Sans doute, le sacrifice rédempteur est-il le but de l’incarnation 
du Verbe et donne-t-il tout son sens à la mission du Christ ici-bas. 
Cette vérité ne doit pas masquer la place que la Personne même du 
Seigneur mérite dans l’accomplissement de cette œuvre. La spécu- 
lation scientifique doit ici respecter les données de la révélation dans 
leur teneur obvie. C’est ainsi que les paroles de la Cène affirment la 
présence du Christ dans l’Eucharistie. Quelle que soit la difficulté 
de fournir une explication systématique de cette présence, on ne peut, 
sous un prétexte scientifique, atténuer la force de ce mystère révélé 
en en réduisant le contenu à une simple relation des espèces eucha- 
ristiques avec le « Seigneur au ciel ». 

La présence du Christ au Saint Sacrement entraîne un culte d’adora- 
tion que le Concile de Trente a hautement justifié dans sa Session XIII 
Pie XII s’élève, en conséquence, contre une séparation excessive de 
l’autel et du tahernacle. Une distinction s'impose sans doute entre 
la célébration du sacrifice eucharistique et le culte de latrie dont 
le Saint Sacrement est l’objet en raison de la présence permanente du 
Seigneur. Mais la séparation trop accusée de l’autel et du tabernacle 
risque de faire perdre de vue l’unité qu’assure la présence du même 
Seigneur au sacrifice de l’autel et dans le tabernacle. 

Enfin, Pie XII attire l’attention sur le fait que l’«infinita divina 
Majestas Christi » est l’objet suprême au culte eucharistique. Il ne 
faudrait pas qu’en centrant ce culte sur l’humanité du Christ on 
rejette comme à la périphérie de la liturgie sa divinité. C’est le « Chris- 
tus Deus » qui fonde toutes les perspectives de la foi révélée, ainsi que 
l’attestent le Prologue de saint Jean, l’Apocalypse et 1 Cor. 15,28- 

L’Allocution s’achève sur deux remarques qui précisent l’attitude 
à garder vis-à-vis du passé et vis-à-vis du temps présent. Ni engoue- 
ment excessif ni mépris. Le Saint Père loue l’étude du passé telle 
qu’elle est comprise par le mouvement liturgique actuel : une meilleure 
connaissance du passé permet une meilleure adaptation des éléments 
de la liturgie qui peuvent être transformés et perfectionnés. 

Vis-à-vis du temps présent, le Saint Père reconnaît et encourage 
les efforts qui ont été faits pour stimuler la participation active des 
fidèles à la liturgie. I1 demande, cependant, qu’on respecte les directives 
de l'Eglise et qu’on n’abandonne pas certains usages traditionnels, 
comme celui de la langue latine et du chant grégorien. 


M. O.-G. 
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Spiritualité et Nouveau Testament 


EXÉGÈSE PAULINIENNE ET JOHANNIQUE 


Le renouveau des études néotestamentaires apporte aux études 
spirituelles une contribution enrichissante, Nous l’avons montré dans 
une Chronique précédente (RAM, 1955, p. 208-219), à propos des 
Synoptiques et des Actes. 

La vie et l’œuvre de saint Paul, par contre, ne semblent pas con- 
naître, en ce moment, une aussi heureuse faveur. Les articles de revue 
ne nous paraissent pas accroître aussi sensiblement nos connaissances. 
Peut-être devons-nous voir là une conséquence des admirables travaux 
d'ensemble dus à un Lagrange ou à Prat, à un Bonsirven ou à un 
Cerfaux qui n’ont pas laissé grand chose à glaner derrière eux. À moins 
qu’il ne faille attribuer plutôt notre pénurie à la difficulté de la 
théologie paulinienne qui se résoud mal dans les limites d’un simple 
article de revue. 

Nous sommes frappés au contraire par le nombre et par la qualité 
des travaux inspirés par des thèmes johanniques : on a pu remarquer, 
par exemple, dans la Bible de Jérusalem, l’Introduction consacrée 
par le P. Donatien Mollat, S.J., à l’Evangile de Jean. 

Rappelons que nous nous référons aux revues de langue française 
dont les titres seront remplacés par leurs sigles : Ami du Clergé (AC), 
Biblica (B), Bible et Vie chrétienne (BV), Christus (C), Dieu vivant (DV), 
Evangile (E), Ephemerides theologicae lovanienses (ETL), Lumière 
et Vie (LV), Lumen vitae (LVt), La Maison-Dieu (MD), Nouvelle 
Revue théologique (NRT), Recherches de Science religieuse (RSR), 
Revue biblique (RB), Revue des Sciences philosophiques et théologiques 
(RSPT), Revue des Sciences religieuses (RS), Revue thomiste (RT), 
La Vie spirituelle (VS). 

Nos chiffres romains font suite à la numérotation de notre Chronique 
précédente : 


IV. — MILIEU PAULINIEN 
(Epîtres de Paul et de Pierre, épître aux Hébreux). 


A. Saint Paul : sa Vie et ses Epttres. Généralités 

Notons tout d’abord, bien que cela ne touche pas directement à la 
spiritualité, que la chronologie de saint Paul s’est beaucoup précisée 
grâce à des études philologiques et historiques, qui, harmonisant 
les données des Actes avec celles des Epîtres aux Galates et aux Corin- 
thiens, jettent une nouvelle lumière sur vingt ans environ de la vie 
de l’Apôtre (36-56). 
I. Logez. — Paul et sa vie. Tableau chronologique, E, 7, 5-59. 
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S. Grer. — Les trois premiers voyages de saint Paul à Jérusalem, 
RSR, 1953, 321-347. 

S. GreT. — Le second voyage de saint Paul à Jérusalem, RS, 1951, 
265-269. 

J. Giger. — Saint Paul, serviteur de Dieu et apôtre de Jésus-Christ, 
VS, 1953/2, 244-263. 


Deux œuvres magistrales ont renouvelé pour une part l’exégèse 
catholique de deux Epîtres d’une importance dogmatique sans égale : 
l’'Epître aux Hébreux, commentée en deux volumes par le P. G. Spicq, . 
O.P. a pris place dans la collection des Etudes Bibliques (Paris, Gabalda) ; 
l’'Epître aux Romains a été publiée dans la Bible de Jérusalem avec 
une Introduction de S. Lyonnet S.J. Certains chapitres de ces ouvrages 
avaient été publiés antérieurement sous forme d’articles : 


G. SprcQo. — Le philonisme de l Epître aux Hébreux, RB. 1949, 542-572 ; 
1950, 212-243. 

G. SpicQ. — Alexandrinismes dans l’Epître aux Hébreux, RB, 1951, 
481-502. 

G. Spicoe. —- La théologie de l’Epître aux Hébreux, VS, 1952/1, 
139-153, 266-278. 


S. LYonNET, Note sur le plan de l’Epître aux Romains, RSR, 1951/52, 
301-316. 


« 


Recensions et bulletins permettent de dégager à travers la masse 
énorme de publications récentes les lignes qui orientent l’intérêt des 
recherches entreprises par les spécialistes. Nous en distinguons deux 
principales : l’une remonte vers les sources possibles de la pensée 
paulinienne : hellénisme, judaïsme, mystères et gnose, etc. ; l’autre 
enveloppe les thèmes majeurs qui donnent à la théologie de l’Apôtre 
une originalité qui n’est due qu’à son génie inspiré : Eglise, sacrements, 
apostolat, christologie, anthropologie, prière, etc. 

Voici tout d’abord trois articles d’un maître de l’exégèse contem- 
poraine : 


L. CERFAUX. — La mystique paulinienne, Sup. VS, VI, 413-425. 


L. CERFAUX. — La résurrection du Christ dans la vie et dans la doctrine 
de saint Paul, LV, 3, 61-83. 


L. CERFAUX. — L’antinomie paulinienne et la vie apostolique, RSR 
19510/52%221-297 


Les titres qui suivent fournissent une documentation bibliogra- 
phique étendue à tous les ouvrages de valeur parus en France et à 
l'étranger avec le compte-rendu critique par les meilleurs spécialistes. 


G. Zunrz. — Réflexions sur l’histoire du texte paulinien, RB1952%5-92: 
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P. BENOIT. — Recensions : Bonnard, Epître aux Galates ; Masson, 
Epttre aux Ephésiens, RB, 1954, 237-247. 

P. BENOIT. — Bulletin du Nouveau Testament : Saint Paul, RB, 1951, 
123-127 ; 289-296 ; 621-623 ; 1952, 126-140 ; 1953, 139, 609-614 : 
1954, 142-144, 287-288, 462-463. 


M.-B. BoisMArD. —- Bulletin du Nouveau Testament : Saint Paul ARE; 
1950, 299-302 ; 1954, 458-461, 463-464. 
S. LYONNET. — Bulletin d’exégèse paulinienne, B, 1951, 104-113, 


288-297, 432-439, 569-586 ; 1952, 240-257. 
ÀA.-M. DENIS. — Saint Paul dans la littérature récente, ETL, 1950, 


383-409. 

A. GELIN. —- Paulinisme, AC, 1952, 377-380 ; 1954, 632-634; — 
L’Epître aux Hébreux, 1954, 371-373. 

J. DELORME. — Commentaires et Etudes sur les Epîtres de saint Paul, 
AC, 1954, 721-730. 

C. Spico. — Bulletin de Théologie biblique, RSPT, 1950, 48-54; 


1952, 172-179 ; 1953, 155-167 ; 1954, 149-153. 


B. —— LE RÉDEMPTEUR 
C2 


L’exégèse moderne s’attache au détail. Rien ne montre mieux le 
sérieux avec lequel est menée l’analyse du texte sacré que ces mono- 
graphies, parfois très brèves, portant sur un verset ou sur un court 
fragment d’épître. 


M. E. Borsmarp. — La divinité du Christ d’après saint Paul, LV, 
9, 75-100. 

J. Dupont. — Jésus-Christ dans son abaissement et son exaltation 
d’après Phil. 2, 6-11, RSR, 1950, 500-515. 

M. E. BorsMaArDp. — « Constitué Fils de Dieu » (Rom. 1,4), RB, 1953, 
5-17. 

J. ScHMiTT. — « Petra autem erat Christus » (1 Cor., 10, 4b), MD, 29, 
18-32. 


L. CERFAUX. — «Le Fils né de la Femme»(Gal. 3, 23-49), BV, 4, 59-65. 
L. Bouyer. — APIIATMOZ, RSR, 1951/52, 289-300. 


J. CAMBIER. — Recension : L. Cerfaux. — Le Christ dans la theologie 
de saint Paul, ELT, 1952, 484-487. 
P. Benorr. — Recension : L. Cerfaux. — Le Christ dans la théologie 


de saint Paul, RB, 1952, 591-597. 
C. La préhistoire de la Rédemption 


Nous groupons ici une série d’études où les vues suggestives ne 
manquent pas. On y trouverait sans peine les éléments de ce qu’on 
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a appelé une «philosophie chrétienne ». Ces études se rapportent 
à l’état de créature et, particulièrement, à la condition humaine. 
Le P. Dubarle interroge Romains, VIII, sur l'incidence du péché dans 
le cosmos : il n’en tire pas de conclusion vraiment pessimiste en ce 
qui regarde le monde matériel, même si l’homme demeure personnel- 
lement atteint par son propre péché. D’après M. Feuillet, la connais- 
sance «naturelle » dont il est question dans cette même Epître aux 
Romains est celle que les hommes auraient pu posséder « depuis la 
création du monde » et dont les péchés relatés dans les onze premiers 
chapitres de la Genèse les ont privés en fait. On ne doit donc pas 
s'étonner si le P. Levie a été frappé par l’existence d’un certain 
«humanisme » paulinien qui l’a incité à confronter les Exercices 
Spirituels de saint Ignace de Loyola avec l’anthropologie de l’Apôtre. 


A.M. DUBARLE. — Le gémissement des créatures dans l’ordre divin 
du cosmos (Rom. 8, 19-22), RSPT, 1954, 445-466. 


A. FEUILLET. — La connaissance naturelle de Dieu par les hommes 
d’après Romains 1, 18-23, LV, 14, 63-81. 

P. BENOIT. — « Nous gémissons attendant la délivrance de notre corps », 
(Romains, 8,23), RSR, 1951/52, 267-280. 


A. BERTRANGS. — La vocation des Gentils chez saint Paul, Exégèse 
et heuristique pauliniennes des citations vétérotestamentaires, ETL, 
1954, 391-416. 


J. LEviE. — La méditation fondamentale de saint Ignace à la lumière 
de saint Paul, NRT, 1953, 815-827. 


D. Rédemption. Eglise et Sacrements : 


L'interprétation de la doctrine paulinienne a été souvent marquée 
d’un certain pessimisme : peut-être faut-il voir là le signe de temps 
plus heureux que les nôtres! On s’accorde aujourd’hui à mettre 
l’accent sur ses aspects positifs et dynamiques. «La sotériologie 
paulinienne est optimiste », dit Cerfaux. Cela reste vrai de la liberté 
chrétienne, du renoncement et même de la souffrance. La croix 
n’est jamais séparée de la résurrection. 

Constatons, cependant, que chez saint Paul, le mot «salut » est 
pris dans un sens plus strict que celui que nous lui donnons habituel- 
lement. D’après Cerfaux, « il exprime presque exclusivement le «sauve- 
tage » du chrétien au jour terrible du jugement dernier et laisse dans 
l’ombre l'aspect positif du salut éternel». C’est au développement 
postérieur de la théologie que nous devons l'extension — légitime 
d’ailleurs — du mot «salut » à tous les biens spirituels des rachetés. 
Parmi ces biens, notre attention est particulièrement attirée par la 
«liberté » et la « gnose » sur lesquelles ont porté des recherches récentes 
de la plus grande importance, comme celles du P. J. Dupont pour sa 


CHRONIQUE 457 


thèse de maîtrise en théologie : Gnosis. La connaissance religieuse dans 
les épîtres de saint Paul. 


À. FEUILLET. — Le plan salvifique de Dieu d’après l’épître aux Romains 
RB, 1950, 336-387, 489-529. 

L. CERFAUX. — Saint Paul nous parle du salut, LV, 15, 83-102. 

L. CERFAUX. — La théologie de la grâce selon saint Paul, VS, 1950/2, 


5-20. 

A. GEORGE. — La souffrance du chrétien au regard de saint Paul, 
BV, 5, 26-35. 

A. DECOURTRAY. — Renoncement et amour de soi selon saint Paul, 
NRT, 1952, 21-29. 

S. LYONNET. — Liberté des chrétiens et Loi de l'Esprit selon saint 


Paul, C; 1954; 4, 6-27. 
L. CERFAUX. — Service du Christ et liberté (Epître aux Galates), BV, 
6, 1-T15;02 
J. FRANSEN. — Le jour du Seigneur (1-2 Thess.), BV, 8, 76-88. 
M. SAGNARD. — A propos de 1 Cor. VIII, 6, ETL, 1950, 54-58. 
L. Bouyer.— Saint Paul et les origines de la Gnose, RSR, 1951, 69-74. 
G 


. DE BROGLIE. — Le texte fondamental de saint Paul contre la Foi 
naturelle (1 Cor. XII, 3), RSR, 1951/52, 253-266. 
X. Léon-Durour. — Bulletin d’exégèse du N.T.: La connaissance 


religieuse dans les épîtres de saint Paul, RSR, 1950, 469-480. 
J. DANIÉLOU. — Revue des livres : J. Dupont, Gnosis, La connaissance 
religieuse dans les épîtres de saint Paul, DV, 18, 143-145. 
M. E. Borsmarp. — Recension : J. Dupont, Gnosis, RB, 1950, 
271-274. 
P. BEeNotIr. — Recension:J. Dupont, ZYN XPIZTOI,RB,1954,120-124, 
J. DANIÉLOU. —- Revue des livres : J. Dupont, £YN XPIZTOI, DV,24, 


153-154. 

W. Grossow. — L’espérance dans le Nouveau Testament, RB, 1954, 
508-532. 

M. F. LACcAN. — La source de l’assurance chrétienne (H. 10, 1-39), 
BV, 8, 89-94, 

G. Spice. — Contemplation. Théologie et vie morale d’après l’Epître 


aux Hébreux, RSR, 1951/1952, 289-300. 


On pourrait croire que les travaux exhanstifs de Mgr L. Cerfaux 
sur l'Eglise ont provoqué comme un temps d’arrêt dans l’étude de 
ce sujet. Il en est un peu de même pour la théologie sacramentaire 
de l’Apôtre qui, en dehors de la théologie du baptême et de la pénitence 
ne semble avoir inspiré aucune étude scientifique. 

P. MicugLon. — Eglise Corps du Christ glorieux, NRT, 1952, 673-687. 
Ls 30 
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L. CErrAUXx. — La tradition selon saint Paul, VB, Sup., 1952, 176-188. 
J. BonsiRvVEN. — L. Cerfaux : La théologie de l'Eglise suivant saint 
Paul, B, 1950, 412-414. 


A. GRAIL. — Le baptême dans l’Epître aux Galates, III, 26-IV, 7, 
RB, 1951, 503-520. 

P. GaLTIER. — La réconciliation des pécheurs dans la I'e Epître à 
Timothée, RSR, 1951/52, 317-321. 


V. — TRADITION JOHANNIQUE 


A. Généralités 


Si nous en croyons le P. L. Bouyer, c’est à l'ouvrage de C. F. Burney 
sur «L'origine araméenne du quatrième évangile » (1922), que nous 
devons le renouveau des études johanniques demeurées trop longtemps 
stationnaires. Les premières décades du siècle ne firent guère éclore 
que des travaux d’histoire, travaux caducs dus à des historiens hyper- 
critiques qui ne produisent sur le plan exégétique rien de compa- 
rable à l’œuvre de B.F. Westcott. Mais depuis la guerre, l’exégèse 
johannique rattrape le retard qu’elle avait pris sur celle de saint Paul. 
L’Angleterre, avec E. Hoskyns et C. H. Dood, donne l’exemple, 
mais ni en Allemagne ni en France les spécialistes ne se sont laissés 
tellement distancés. En langue française, J. Dupont, O. Culmann, 
E. Boismard, F. M. Braun, ont consacré:d’importantes études au 
texte même de l’évangile spirituel. 

Avant de signaler les recensions et bulletins critiques qui permettent 
d'apprécier cette abondante production, indiquons quelques articles 
qui introduisent utilement à la lecture de saint Jean. On remarquera 
qu’ils insistent sur la dimension mystique du quatrième évangile 
et sur sa permanente actualité. 


J. BONSIRVEN. — Pour une intelligence plus profonde de saint Jean, 
RSR, 1951/52, 176-196. 


X. LÉON-Durour, Actualité du Quatrième Evangile, NRT, 1954, 


449-468. 

R. BERNARD. — Jean le Théologien du Verbe Incarné, RT, 1951, 
508-552. 

M. E. BoismaARrD. — L’Evangile aux quatre dimensions, LV, I, 93-115: 

M. E. BoiSMARD. — « Je ferai avec vous une alliance éternelle » (Intro- 
duction à la 1er Epître de saint Jean), LV, 8, 94-110. 

J. CAMBIER. — Reçension : A. Wikenhauser, Das Evangelium nach. 
Johannes, ETL, 1950, 105-110. 

J. CAMBIER. — Recension : J. Dupont, Essais sur la christologie de 


saint Jean, ETL, 1951, 517-522. 
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J. DANIÉLOU. — Revue des livres : H. Sahlin, Zur Typologie des 
Johannes Evangeliums, DV, 18, 152-153. 

J. E. BoiSMARD. — Recension : E. Ruckstuhl, Die Literarische 
Eïinkheit des Johannes Evangeliums, RB, 195, 425-427. 

M. E. BoïsmaArD. — Problèmes de critique textuelle concernant le 
quatrième Evangile, RB, 1953, 347-371. 

M. E. BoïsmarD. — Bulletin du Nouveau Testament, Saint Jean, RB, 


1950, 297-299, 466-468 ; 1951, 119-123 ; 623-625 ; 1954, 288-292, 
293-296, 619-621. 

L. M. Dewarzzy. — Bulletin du Nouveau Testament. Saint Jean, RB, 
1951, 460-461, 625-628. 

P. BEenorT. — Bulletin du Nouveau Testament. Saint Jean, RB, 1952, 
122-124, 449-451 ; 1953, 446-449, 606-608. 

L. BouyEr. — Etudes johanniques, BV, 6, 98-102. 

A. GELIN. Littérature johannique, AC, 1953, 577-584. 


G. SpicQ. — Bulletin de Théologie biblique. Saint Jean, RSPT, 1950, 
54-56 ; 1951, 56-57 ; 1952, 179-187 ; 1953, 163-165 ; 1954, 153-157. 


B. Jésus el sa mère 


Nous rangerons sous ce titre les articles concernant le Christ : 
sa Personne et sa Vie. Sur la Personne du Christ, il faut évidemment 
mettre au premier rang l’article du P. D. Mollat qui est de tous points 
remarquable. Parmi les épisodes de la Vie du Christ particulièrement 
étudiés, il faut citer : la rencontre avec Jean-Baptiste, l'entretien avec 
la Samaritaine, et surtout l’Exaltation du Christ par Dieu dans sa 
mort sur la croix. 

On remarquera tout spécialement les travaux qui s'appliquent à 
dégager la signification des versets de saint Jean sur les mystères 
où la Mère de Jésus est présente : Cana et Calvaire. L'accord total 
d’exégètes qui ont soumis le texte à des analyses parfois très subtiles 
ne signifie pas que leur interprétation spirituelle sera reçue univer- 
sellement : la richesse même de tels développements n’exclut pas leur 
fragilité ; elle peut même la faire redouter. Nous songeons en particulier 
à l'identité des vues du P. Braun et du P. Quiévreux sur la maternité 
spirituelle de la Mère de Jésus. 

D. MozLaT. — La divinité du Christ d’après saint Jean, LV, 9, 101-135. 

R. BERNARD. — La révélation de l'Homme-Dieu, VS, 1953/2, 124-141, 
266-278. 

M. E. BoïsMArRD. — Jésus Sauveur d’après saint Jean, LV, 15, 103- 
123. ; 

M. E. Borsmarp. — «Dans le sein du Père» (Jo I, 18), RB, 1952, 
23-39. 
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A. VERGOTE. — L’exallation du Christ en croix selon le quatrième 
Evangile, ETL, 1952, 5-23. - 
D. MozcarT. — Le puits de Jacob (Jo 4, 1-42), BV, 6, 83-91. 
F. M. BrAuN. — Jean-Baptiste Précurseur, Baptiseur, Ami de l’Epoux, 
VS, 1954/1, 3-27. 
F. M. Braun. — La mère de Jésus dans l’œuvre de saint Jean, RT, 
1950, 429-497 ; 1951, 5-68. 
F. M. BRAUN. — Marie et l'Eglise d’après l’ Ecriture, Etudes Mariales, 
1952/2; 77,123. 
F. Quiévreux. — La maternité spirituelle de la Mère de Jésus, dans 
l’évangile de saint Jean, VS, Sup., 6, 101-134. 
CHArLIER. — Les noces de Cana (Jo, 2, 1-11) BV, 4, 81-86. 
A. RogizziArb. — Le vin manqua, VS, 1954/1, 28-45. 
. MELLET. — Marie notre-Mère, LN, 16, 55-76. 
. E. BoiïsmarD. — Bulletin du Nouveau Testament : Mariologie, RB, 
1954, 293-296. 


CRE DT 


C. Doctrine 


On croirait peut-être qu'un rapide article de revue doit se limiter 
à l'étude d’un détail du texte sacré et qu’il ne peut embrasser un 
ensemble. Il n’en va pas ainsi pour l’étude du texte johannique. De 
quelque point que l’on parte, la pensée de l’'Evangéliste conduit, par 
ses implications et par sa structure rythmique, à l’essentiel. Les études 
du P. Braun, avec leur ampleur voulue, suffiraient à le prouver. Qu'il 
prenne, par exemple, la notion de « monde » et qu’il cherche à dégager 
ce qu’elle représente pour saint Jean, il rencontre successivement 
toute une série de thèmes liés les uns avec les autres: la création, Satan, 
le péché, l’Incarnation, fe salut ; qu’il se demande ce qu'est le « culte 
en esprit et en vérité », il en découvre aussitôt la totale nouveauté, 
du moins sous sa forme christique et sacramentelle : on ne peut en 
préciser la notion qu’en saisissant les rapports qui existent entre le 
corps du Christ, habitat de Dieu, et l’Eucharistie, ou même le culte 
céleste. Nous voyons de même le P. Léon-Dufour renouveler tout un 
aspect de la méthode exégétique relative à saint Jean, à partir de 
l'explication du mot «temple » employé par Jésus lors de l’expulsion 
des vendeurs : le P. Léon-Dufour distingue, en effet, ce que les «audi- 
teurs de Jean » ont pu mettre sous ce mot et ce que les «lecteurs de 
Jean » devaient y découvrir. Autant dire que toute page de théologie 
johannique est une page de théologie spirituelle. La liste des articles 
que nous citons réunit un ensemble où tout n’est pas poussé au même 
degré d’élaboration scientifique : à côté d’études relevant d’une mé- 
thode exégétique rigoureuse, on en trouvera fe ne dépassent pas le 
niveau d’une bonne vulgarisation. 
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F. M. BRAUN. — Le « Monde» bon et mauvais de l'Evangile johan- 
nique, VS, 1953/1, 580-398 ; 2, 15-29. 

F. M. BRAUN. — « In spiritu et veritate », RT, 1952, 265-274, 485-507. 

X. LÉON-Durour. — Le signe du « Temple » selon saint Jean, RSR, 
1951/52, 155-175. 

J. M. Hum. — La manifestation de l’amour selon saint Jean, .VS, 
1953/1, 227-254. 

H. VAN DEN BUSSCHE. — « Si le grain de blé ne tombe en terre » (Jo, 
12, 20-29), BV, 5, 53-66. 

H. VAN DEN BUSSCHE. — L’attente de la grande Révélation dans le 


quatrième Evangile, NRT, 1953, 1009-1020. 

A. GEORGE. — L’« Heure » de Jean, XVII, RB, 1954, 392-398. 

C. CHARLIER. — La Présence dans l’absence (Jean, 19, 31-14-41), 
BNP C1 7S: 

H. SCHILLENBECK. — L'amour vient de Dieu, VS, 1953/1, 563-580. 


M. E. Boïsmarp. — Recension : O. Culmann, Les sacrements dans 
l’évangile johannique, RB, 1953, 117-119. 


D. Apocalypse 


L’Apocalypse est de ces livres scellés qui resteront toujours, et à 
bien des points de vue, mystérieux. Quel en est l’auteur ? A cette 
question, le P. Boismard, dans la Bible de Jérusalem, répond au condi- 
tionnel : « L'attribution de l’ Apocalypse à un disciple de saint Jean 
correspondrait bien... aux données historiques que nous fournissent 
Eusèbe de Césarée et les Constitulions Apostoliques : l’existence d’un 
homme appelé Jean qui, vers la fin du rer siècle, fut institué par l’Apôtre 
saint Jean, Evêque d’Ephèse, la métropole religieuse de toute l’Asie 
Mineure ». Mais l'interprétation de ce livre soulève des questions bien 
plus importantes. Qu’on se souvienne des discussions suscitées par 
le commentaire du P. Allo dans la collection des Etudes Bibliques. 
Plus récemment, l’ouvrage du P. Féret s’attirait les critiques du 
P. Huby, dans Dieu vivant, où les points de vue opposés étaient vigou- 
reusement confrontés. Depuis 1952, il a paru relativement peu de 
choses sur ce sujet et les articles ne dépassent guère l'information 
générale. Certains cherchent à éclairer ce texte difficile, notamment 
par l’histoire et la liturgie du Peuple juif. 

M. E. BorsMARD. — « Tu enfanteras dans la souffrance ». Introduction 
à la lecture de l’ Apocalypse, LV, 4, 111-129. 

J. ComBrin. — La liturgie de la Nouvelle Jérusalem (Apocalypse, 
XXI, 1-XXII, 5), ETL, 1953, 5-40. 

F. M. BRAUN. — La Femme et le Dragon (Apocalypse, 12, 1-17), 
BV,47, 61-72. 

M. E. Borsmarp. — Notes sur l’ Apocalypse, RB, 1952, 161-181. 
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J. RoHMER. — L’Apocalypse et le sens chrétien de l'Histoire, RS, 
1952, 265-270. 


S. Gier. — La « Guerre des Juifs» de Flavius Josèphe et élques 
énigmes de l’Apocalypse, RS, 1952, 1-29. 


S. G1ET. — Les épisodes de la guerre juive et l’Apocalypse, RS, 
1952, 325-362. 


Avec cette Chronique s’achève un premier inventaire des articles 
parus durant ces dernières années. La Théologie Spirituelle, nous 
le savons, tire ses matériaux de diverses disciplines. L’exégèse scriptu- 
raire est une de ces sources, mais non pas la seule. Ne doit-on pas dire, 
cependant, que cette source est aujourd’hui favorisée d’une grâce 
spéciale : l'ampleur des tableaux que nous avons dressés montre à quel 
point l’usage de ia Bible est pour nous facilité. Sans doute Dieu assiste- 
t-il son Eglise dans la conservation de tout le dépôt que son Fondateur 
lui a confié. Seule, cependant l’Ecriture bénéficie de l'inspiration de 
son Esprit. 

BAdeiCGE 


Nécrologie 


Le P. Jules Lebreton S. J. est décédé le 5 juillet dernier. Toute 
l'œuvre de l’éminent théologien porte l'empreinte d’une rare intelli- 
gence des réalités de la vie spirituelle. Plusieurs de ses livres traitent 
expressément de questions de spiritualité : La vie chrétienne au premier 
siècle (Grasset), Lumen Christi (Beauchesne), Tu solus sanctus (Beau- 
chesne). La Vie qu’il a écrite du P. Léonce de Grandmaison est un 
document capital pour l’histoire de la spiritualité contemporaine. 
Il a collaboré au Dictionnaire de Spiritualité et a donné à notre Revue 
une étude sur La nuit obscure d’après Saint Jean de la Croix (R.A.M., 
1928, 3-24). 


M. O.-S. 


Errala 


Dans notre précédente livraison, p. 287, 9e ligne à partir du bas, lire : 
importuns, et non : impôts. 


Dans les Tables Générales 1920-1949, p. 14 et p. 33, ajouter : 


GRAUSEM J.-P., Le « De contemplatione » du chartreux Guigues du Pont 
(f 1297), X, 1929, 209-239, 
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ARTICLES, NOTES ET DOCUMENTS 


Bernard Ch.-A. — L'influence de saint Jean de la Croix sur sainte 
HRRÉPeSCMe rl EMTAN tETJESUS CRE RE UE ANNE TA EN EN CRUE 
Bernard Ch.-A. — L’amour sauveur dans la vie de sainte Thérèse 
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Bernard-Maître H. — Un théoricien de la contemplation à la char- 
treuse parisienne de Vauvert : Pierre Cousturier dit « Sutor»..... 
Bigaré C. — Une synthèse juive de spiritualité.................... 


Bonsirven J. — La constitution sociale du règne de Dieu..... 3-39 ; 


Bonsirven J. — Désintéressement du chrétien..................... 


Boularand E. — Sacerdoce de l'Eglise, sacerdoce du baptisé......... 
Broutin P. — Perspectives ecclésiales des « Exercices Spirituels »..... 
Clémence J. — Une pédagogie de la foi selon l'Evangile : la Médi- 


DATHONNOAUR EL STE PP PA NER Cr ee ane ee ie de nie 
Debongnie P. — Petite chronique imitationiste (1940-1956)......... 
Fidèle de Ros. — Saint Ignace et Alonso de Madrid................ 
Guy J.-CI. — Note sur l’évolution du genre apophtegmatique........ 


Hausherr I. — Comment priaient les Pères ............... 33-59 ; 


Hostie R. — Méditation et contemplation d’après le P. Jérôme Nadal. 
Olphe-Galliard M. — Saint Ignace de Loyola, maître spirituel..... 
Olphe-Galliard M. — Les « Exercices Spirituels » et la Liturgie..... 


COMPTES RENDUS 


Arragain J. — Le cœur du Seigneur (M. Olphe-Galliard)......... 
Bibliotheca catholica neerlandica impressa (M. Olphe-Galliard)..... 
Combes A. — La Bienheureuse Thérèse Couderc (M. Olphe-Galliard) 
Commentarii ignatiani (J. Bonsirven)........................... 
Crouzel H. — Théologie de l’Image de Dieu chez Origène (M. Olphe- 
CENTER ESS EST RE SR RE OM MONO C 
Dagens J. — Bibliographie chronologique de la littérature de spiri- 
tualité et de ses sources (1501-1610) (M. Olphe-Galliard)....... 
Delmas M.-Th. — Voie spacieuse. La Bienheureuse Marie-Thérèse 
de Soubiran (M. Olphe-Galliard)........................... 
De Luca G. — Prosatori minori del Trecento (J. Bonsirven)........ 
Iparraguirre 1. — Directoria Exercitiorum spiritualium (J. Bonsir- 
VEN CE Le de AOC Cet ee eee dei eee cet 
Iparraguirre 1. — Historia de los Ejercicios de san Ignacio (M. Olphe- 
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69-80 


420-449 


284-297 
397-419 
113-127 
225-236 


252-254 
237-240 


338-340 
83 


252-254 
84-85 


244-245 


240-244 
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Lang AI. — Fundamentaltheologie (Band I) Die Sendung Christi 
(J:Bonsirven)i. 12... 22 00e MARRRNNT ce 334-336 
Lippert P. — Zur Psychologie des Jesuitenordens (J. Bonsirven).... 248-249 
Metz MR. — La consécration des vierges dans l’Eglise romaine 
(M. Olphe-Galliard)...................:.....:...:........ 85-86 
Munster L. — Hochzeit des Lammes (M. Olphe-Galliard)......... 85-86 
Pichery D. E. — Jean Cassien : Conférences I-VII (J.-CI. Guy) . ..... 81-82 
Rahner H. — Ignatius von Loyola. Briefwechsel mit Frauen 
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Roques R. — L'univers dionysien (M. Olphe-Galliard) ........... 340-343 
Schnackenburg R. — Sittlische Bottschaîft des Neuen Testaments 
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Schneider B. — Ignatius von Loyola. Der Bericht des Pilgers 
(M:'Olphe-Gatliard).282 EN ER RARE PERTE 255 
Schurhammer G. — Franz Xaver (J. Bonsirven)................ 86-88 
Suquia Goicoechea A. — La santa Misa en la espiritualidad de san 
Ignacio de Loyola (M. Olphe-Galliard)...................... 246-248 
Wikenhauser Al. — Die Christusmystik des Apostols Paulus (J. Bon- 
sirven). nues ile es et Gr RAR ONE ER 337-338 
CHRONIQUE 
Actes duSaint-Siège MANS TE TER 92-94 ; 344-348 ; 451-453 
FErémitisme (Dom P:Doyére) 7-0 MEET EE ORNE EE 349-357 
Titurgieet spiritualité 2e RS EP EE RER 94-100 
Nécrologie : le chanoine G. Bardy ; le P. Jules Lebreton............ 103 ; 462 
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Spiritualité et NOUVEAUTES TAMeNt Er er - e EEE 453-462 
BIBLIOGRAPHIE 
I. —— Méthode. — Traités systématiques. — Bibliographie. ..... 104; 358 
PE PrimCipesssénérauxede Vie SpIiIEUCIle ER PRE EE 104; 358 
III. — Purification et Perfectionnement de l’âme. — Vertus. — 
D'ÉTAUES,. eh RS NE ET LE 105 ; 358 
IV. — Union à Dieu. — Etats mystiques. — Faits préternaturels . 105; 359 
V. — Moyens de sanctification. — Dévotions................. 106 ; 359 
VI. — Etats de vie. — Catégories particulières d’âmes.......... .. 106: 359 


VII. — Histoire. — Textes. — Documents. — Etudes............ 106 ; 359 


II. — TABLE ALPHABÉTIQUE DES MATIÈRES 


Abandon, 96 (Ste Thérèse de L.), 102 Amour-propre, 264. 
(S. Alphonse de L.), 287 (S. Antoine), Amour sauveur, 303 ; 450. 


437 (Ste Thérèse de L.). Anges, 133. 
Abnégation, 164. Apocalypse, 461. 
Acémètes,, 34. Apophtegmata Patrum, 63-68. 
Action catholique, 388. Apostolique (esprit), 79; 141; 160; 
Action de grâces (liturgie), 95; 97. 234 25214: 438 SV. 
Agere contra, 165. Apostoliques (Pères), 43 ; 290. 
Albigeois, 272. Amour (transformation d’}), 75. 
Alumbrados, 193. Amour de Dieu et du prochain, 8 ; 32. 


Amour du prochain, 441. 
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Baiser de paix, 97. 
Baptême, 381. 

Béatitudes, 23. 

Byzantine (spiritualité), 107. 


Camaldules, 352 sv. 
Caractère sacramentel, 385. 
Carmélitaine (spiritualité), 354. 
Carthusienne (spiritualité), 185-190. 
Célibat, 26 sv. 

Charité, 24 (Evagre), 130 (S. Ignace), 
154 (Règne) 235, 345, (Sacré-Cœur), 
359 (ch. pastorale). 

Charité fraternelle, 54 ; 131 ; 160 ; 274 ; 
306 ;:390: 441. 

Chartreux, 178 : 352. 

Ciel, 310. 

Combat spirituel, 213 ; 221. 

Compagnie de Jésus, 87 ; 248 sv. ; 252. 

Componction, 281. 

Concélébration, 451. 

Confession, 97, 229 (et messe) 230 
(et Exercices Spir.). 

Confiance, 78 ;: 431. 

Confirmation, 387. 

Conformité à la volonté de Dieu, 210. 

Consécration, 363 ; 370 ; 375. 

Constitutions apostoliques, 96. 

Contemplation, 49 ; 155 190 (Sutor). 

Contemplation, 90 sv. : 397- 419 (Na- 
dal). 

Correction fraternelle, 18. 

Corps mystique, 378 ; 390 ; 395 ; 450. 

Croix (chemin de la), 104. 

Croix (folie de la), 167. 

Croix (mystère de la), 97 sv. ; 
1643732151. 21382» 431: 


125 ; 147; 
444 ; 448. 


Désintéressement, 59-62 ; 155 (Règne). 
Détachement, 326. 

Devoir et liberté, 157. 

Devotio moderna, 238 ; 246. 

Didachè, 97. 

Direction spirituelle, 197; 249-254. 
Directoires des Exercices, 243 ; 245 sv. 
Discernement des esprits, 124 ; 252. 
Divinisation, 6. 

Divorce, 274 sv. (Evangile). 
Dominicaine (spiritualité), 107. 


Eglise, 129 sv.; 341; 361 sv.; 365; 
450 sv. ; 457. 
Election (sp. Ignatienne), 119; 123; 
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Erémitisme, 349-357. 
Espagnole (spiritualité), 104; 109. 
Espérance, 165. 


Etat de prière, 41 ; 48. 

Etendards (les deux), 137 sv. :; 401. 

Eucharistie, 95 ; 375 ; 390 ; 395 : 451 sv. 

Evêque, 99 ; 376. 

Examen de conscience, 332. : 

Exercices spirituels, 102; 113-128 : 
129-144; 146-173; 151 (caractère 
évangélique), 225-236 ; 240 sv. ; 360 : 
397 ; 456. 

Extase, 415. 


Fin de l’homme, 197 sv. 
Flos sanctorum, 109 ; 146. 


MEOLMATENS ETS 


Foi pure (contemplation), 413. 

Fractio panis, 96; 234. 

Franciscaine (spiritualité), 84 
108 ; 118. 

Fraticelles, 84. 


107 ; 


Gloire de Dieu, 199. 
Glorification, 227 ; 234 sv. 
Gnose, 45 : 340 ; 348 ; 456 sv. 
Grâces mystiques, 302; 311. 


Hésychasme, 37 ; 360. 

Hiérarchies dyonisiennes, 341. 

Humanisme, 180. 

Humiliations (amour des), 204. 

Humilité (S. Ignace), 167; 253; 266 
(évangile). 


Ignatienne (spiritualité), 153; (spiri- 
tualité d’action). 

Imiter Dieu, le Christ, 59 ; 339. 

Imitation de Jésus-Christ, 71 ; 215-224 ; 
246 ;, 360. 

Immolation, 227 ; 232 sv. 

Image (théologie de l’), 338 sv. 

Incarnation, 363. 

Indifférence, 132 (S. Ignace), 230 ; 255. 

Instituts séculiers, 347. 

Italienne (spiritualité), 64 sv. 


Jaculatoires (oraisons), 285. 
Joie spirituelle, 235. 

Juive (spiritualité), 329 sv. 
Justice et charité, 9. 


L 


«Le château périlleux», 108. 


Liturgie, 94 sv., 126; 225-236; 392; 


450-452. 
Loi mosaïque, 276 sv. 


Magnanimité, 200 ; 249. 
Mariage (Evangile), 274. 
Méditation, 397-419. 
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Mépris (amour des), 204. 

Message de Noël 1956, 92 sv. 

Messaliens, 33. 

Messe, 94sv. ; 126 ; 228 sv. ; 246sv. ; 391 

Méthode, 211 ; 283. 

Miracles, 290 (attitude des Pères). 

Miséricorde, 5 ; 12; 20 ; 289 ; 424. 

Monastique (vie), 342. 

Monde, 136 ; 461 sv. 

Mort d’amour (Ste Thérèse), 44 ; 442. 

Mosaïque (sacerdoce), 371. 

Musique sacrée, 93 sv. 

Mystique, 191 (attitude de S. Ignace), 
191. 


Néerlandaise (spiritualité), 83. 

Néoplatonisme, 340. 

Non-violence, 26. 

Nouveau Testament (sacerdoce du), 
373 ; 453 ; 462. 


Obéissance, 105 ; 238 ; 249 ; 358. 

Offrande, 168 ; 227; 231; 299. 

Oraison, 105; 126 (S. Ignace), 206 
(Alonso de M. et S. Ignace), 238; 
29950252 19397 V. 

Oraison (état d’), 49 ; 296. 


Paix, 234 ; 313 ; 434: 

Pastorale (initiation), 348. 

Patience, 5. 

Pauvreté (S. Ignace), 167; 289 (pau- 
vreté spirituelle). 

Péché, 133 ; 289 ; 314. 

Pécheurs (amour des), 438 sv. 

Pénitentielle (discipline), 106. 

Penthos, 29 ; 37. 

Petitesse, 422 (Ste Thérèse de L.).. 

Pietas el piété, 399 ; 402 ; 451. 

« Politeia », 282. 

Praxis, 282. 

Prière, 34-58 ; 265 (selon l’évangile), 
284-296 (Pères du Désert). 

« Prière de Jésus », 48 ; 289. 

Prières courtes, 287 sv. 

Prière nocturne, 289. 

Principe et Fondement (Exercices sp.), 
129:Sv:, 192:$v.:18311: 456! 

Proche et prochain, 13 sv. 

Psalmodie et Prière, 40. 

Pure (prière ou oraison), 48 ; 509. 

Pureté de cœur, 257 sv., 358. 

Purification, 229 ; 257 sv., 330. 


Quiétisme, 47 ; 102. 
Qumram, 336. 


Réconciliation, 21 sv. 

Reconnaissance, 425. 

Rédemptoristes, 101. 

Règles pour avoir le sens de l’Eglise, 
141 sv. ; 192 ; 239. 

Règne (méditation du), 145-173; 152 
(sur la mission du Christ}, 401. 

Regula Masgistri, 106. 

Réparation, 346. 

Retraite annuelle, 242 sv. 


Sacerdoce, 361 sv. ; 381 (des fidèles). 

Sacré-Cœur (dévotion au), 87-90; 
344 sv., 359. 

Sacrements, 1065343890; 450. 

Sacrifices, 374. 

Sainteté, 379 (sacerdotale). 

Saint-Esprit, 104; 198 ; 358. 

« Saints Déserts», 350. 

Salut, 456. 

Scapulaire (dévotion), 106. 

Sedes Sapientiae, 346. 

Sensibilité et foi, 167. 

Serments, 270 (évangile). 

Service de Dieu, 200; 210. 

Service du prochain, 202. 

Simplicité, 261 ; 286 ; 297 sv. 

Solitude,, 355. 

Souffrance, 316 sv. 

Spicilegium historicum Congregationis. 

Smi Redemptoris, 101. 

Spirituelle (influence), 69. 

Stigmatisation, 105. 


Temple, 461. 

Théologique (imitation), 348. 

Transfiguration (contemplation de Na- 
dal), 417 sv. 

Trente (Concile de Trente), 361 ; 375; 
451. 

Trinitaire (mystique), 427 (Ste Thérèse 
de): 

Triple péché, 133 sv. 


Union à Jésus, 327. 


Vauvert (chartreuse), 174-195. 
Vertus du mois, 101. 

Virginale (consécration), 85 sv. 
Virginité, 106 ; 281 (Evangile), 316. 
Visitation, 110. 

Vocation, 348. 
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Acarie Mme, 175. 

Aergenter, 105. 

Agnès (Mère), 73. 

Albareda Dom M., 238. 

Albert le Grand, 182, 

Aldama A. de, 240. 

Allo P., 461. 

Alonso de Madrid, 108 ; 
196-214 ; 239. 

Alphonse de Liguori S., 
101. 

Aleszeghy Z., 105. 

Ambroise S., 100. 

Ammonius L., chartreux 
180. 

Angelo de Chiarino, 84. 

Antoine S., 287 ; 294. 

Aphraate, 36; 53; 294. 

Aqiba (Rabbi), 8. 

Aquaviva P., 244; 246. 

Araoz M. de, 115; 246. 

Aristote, 41 ; 55 ; 259. 

Arminjon (Abbé), 71; 
310. 

Arocens F., 237. 

Arragain J., 88. 

Arsène, 294. 

Auer Alb., 108. 

Augustin S., 34 ; 36 ; 94; 
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384 ; 392. 

Avenellus P., 184. 


Bahya Ibn Paqûda, 330. 

Baïl du, 350. | 

Baius, 392. 

Bakès G., 44. 

Baptiste de Mantoue, 
182. 

Bardy G., 103 ; 338. 

Barrès M., 114; 129. 

BastlenS"29355/90;:250: 
359. 

Batllori M., 237. 

Battista Verani Bse, 85. 

Baudry L., 216; 224. 

Beaucousin D., 175. 

Beaunier A., 224. 

Bécamel M., 110. 


Beda N., 180. 

Belzunce Mgr de, 100. 

BenoiteS:2286: 353: 

Benoît P., 455. 

Benoît Labre S., 357. 

Benson Mgr R.H., 137. 

Bernanos G., 136. 

Bernard Ch.-A., 69-80 ; 
297-328 ; 420-449. 

Bernard R., 458. 

Bernard-Maître H., 110 ; 
174-195 ; 228. 

Bertrams W., 359. 

Bertrange A., 456. 

Bérulle CI. P. de, 175; 
241 ; 364. 

Bibaut G., 180. 

Biel G., 247. 

Bigaré C., 329-348. 

Bignani-Odier J., 108. 

Biot Dr, 105. 

Bischoff, 11. 

BlettP##259; 

Bligny B., 352. 

Blondel M., 26. 

Boismard M.-E., 104; 
455 ; 458 ; 459 sv. ; 461, 

Bonardi P., 218. 

Bonnard, 455. 

Bonsirven J., 3-33; 59- 
62; 84 sv.;. 86-88; 
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257-283 ; 334 sv. ; 458. 

Bossuet, 110. 

Bostius A., 180. 

Bouessé R. P., 100. 

Boularand E., 341 ; 361- 
396. 

Boulet R., 98. 

Bourdaloue, 110: 

Bourquet Dom A., 176. 

Boussard G., 183. 

Bouyer, 455; 457; 458. 

Bovis A. de, 358. 

Braun F.M., 458 ; 661. 

Braunberger O., 174. 

Bremond H., 247; 350. 

Bremond J., 110. 

Breuil J. du, 176. 


Briceno I., 238. 
Brigitte Ste, 89. 
Brion de, 350. 
Broglie G. de, 457. 
Broutin P., 129-148. 
Bruno $., 178. 
Brunet R., 107. 
Bruno d’Affringues, 175. 
Bruno de J. M., 175. 
Bruno-Soren O©., 90. 
Bultmann, 20. 
Burney C.F., 458. 
Burrus J., 240. 


Cacciatore G., 102. 

Calabria D. G., 106. 

Calveras J., 237. 

Cambier J., 455 ; 458. 

Camus J.P., 350. 

Cano M., 238. 

Capelle Rme dom B,. 
361; 393. 

Cassien, 40 sv.; 81 sv. ; 
285 ; 360. 

Castille J., del, 194. 

Castro J. de, 190. 

Catherinede Gênes (Ste), 
89. 

Catherine de Portugal, 
250. 

Catherine de Sienne (Ste), 
84. 

Catherine de Suède (Ste), 
89. 

Catherinet F. M., 105. 

CattatE 110. 

Cavallera K., 104. 

Caveco J., 190. 

Cazelles H., 372. 

Cerfaux 1:,128050361; 
366: 381; A54:"455; 
457. 

Champion P., 177. 

Chanones dom J., 246. 

Charles Borromée S., 143 

Charlier C., 460. 

Charmot F., 105. 

Chesnay Ch. du, 88 sv., 
110. 
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‘Christiaens J., 108. 

ClaudeltP.°131° 

Claude de la Colombière 
B., 346. 

Clémence J., 145-173. 

Clément d'Alexandrie, 
44 ; 47 ; 292. 

Clérissac P., 129. 

Clichtove J., 184; 192. 

Cognet L., 89. 

Colson J., 100. 

Combes A., 249 sv., 297 ; 
2998 01%2510:43 141; 
441. 

Comblin J., 461. 

Condamin P., 221. 

Congar T.M.J., 362. 

Contarini Cl G., 117; 
239. 

Contenet M., 252. 

Coppens J., 376. 

Cordeses A., 244. 

Cordona J. de, 250. 

Cottineau Dom, 176. 

Cousturier P., dit « Su- 
tor », 174-195. 

Couturier P., 90. 

Cros.K,,-237. 

Crostarosa Sr, 101 ; 208. 

Crouzel H., 106 ; 338 sv. 

Culmann O©., 458. 

Cyprien S., 100 ; 394. 


Dagens J., 83 sv.; 174. 
Dalmases C. de, 237. 
Daniélou J., 457. 
Daniélou M., 105. 
Daniel-Rops, 117; 224. 
Daoust J., 110. 
Darricau R., 350. 
De Boer B., 360. 
Debongnie P., 89; 215- 
224. 
De Bruin C., 223 ; 310. 
Decourtray J., 457. 
Delaissé L.M.J., 224. 
De la Puente L., 109. 
Delaruelle E., 107 ; 108 ; 
118. 
- Delmas M.-Th., 248 sv. 
Delorme J., 455. 
De Lucca Mgr G., 84 sv. 
Denis A.M., 455. 
Denys (Pseudo-), 340 sv., 
359 ; 383 ; 387 ; 412. 
Dérumaux (abbé), 90. 
Deman Th., 104. 
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Detrez Mgr, 351. 

Dewailly L.-M., 459. 

De Wilt A., 360. 

Diadoque de Photicée, 
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Didier G., 59-62. 

Dissler F., 107. 
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Domingo de Valtanas F., 
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Dominique P., 118. 

Dood C.H., 458. 

Dorland P., 182. 

Dorothée S., 42. 

Doyère D.P., 349-357. 

Dubarle A.M., 456. 

Dumeige G., 105. 

Dupont Dom J., 337; 
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Durâo P., 109. 


Eguia, 193. 

Elie, 354. 

Elie H., 178. 

Erasme, 87; 180; 1835 
194 ;. 212. 

Elizalde, 238. 

Ephrem $S., 292, 294. 

Eschyle, 26. 

Estève H., 106. 

Evagre le Pontique, 40; 
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Falcoia, 101, 1083. 
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Féret, 179. 

Féret P., 461. 

Fessard G., 27. 
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Feuillet A., 456 ; 457. 
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Flick M., 105. 
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François de Borgia (Si, 
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François de Sales (S.), 
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François Xavier (S.), 86 
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Franklin Al., 176. 
Fransen J., 457. 
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Gabriel de Ste M.-M., 105. 

Gady M., 350. 

Gaïffier B. de, 238. 

Galot J., 359. 
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Ce fascicule supplémentaire est mis en vente au prix de : 
250 francs (France) et 300 francs (Étranger), pour nos abonnés. 
350 francs (France) et 400 francs (Étranger), pour ceux qui ne 
sont pas abonnés. . 


J. DE GUIBERT, S. J. | 
Leçons de Ghéelagie Spiciluelle 
Nouvelle édition mise à jour. 
PRIX : 1.400 froncs; port, 90 francs. 


Aux ÉDITIONS DE L'APOSTOLAT DE LA PRIÈRE et de la REVUE 
D'ASCÉTIQUE ET DE MYSTIQUE 


—_ 8, rue Monplaisir, Toulouse. — C.C. P. : 593 
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